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Abreviaturas
Obras de San Francisco:
1R = Primera Regla, no bulada (1221)
2R= Segunda Regla, bulada (1223)
Test = Testamento
CtaO = Carta a toda la Orden
CtaA = Carta a las autoridades de los pueblos
2CtaF = Segunda Carta a los Fieles
Cánt = Cántico de las criaturas
VerAl = La verdadera alegría
Fuentes biográficas de San Francisco:
2C = Celano: Vida Segunda
LP = Leyenda de Perusa
EP = Espejo de Perfección
Ll = Consideraciones sobre las llagas
LM = San Buenaventura: Leyenda Mayor
TC = Leyenda de los tres compañeros
Flor = Florecillas de San Francisco y sus compañeros
Fuentes bíblicas:
1 Co = Primera a los Corintios
2 Cor = Segunda a los Corintios
Dn = Libro de Daniel
Dt = Deuteronomio
Ga = A los Gálatas
Gn = Génesis
Hch = Hechos (o Actos) de los apóstoles
Is = Isaías
Jn = Evangelio según San Juan
Jos = Josué
Lc = Evangelio según San Lucas
Mc = Evangelio según San Marcos
Mt = Evangelio según San Mateo
2 P = Segunda Epístola de San Pedro
Rom = A los romanos
Tb = Tobías
1Tes = Primera a los Tesalonicenses
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La flor de la palma es un racimo grande, blanco,
hermoso, y aquel despedido, queda la fruta. E no fue
sola una palma la que echó flor, más cuatro. Decía la
carta, que era de un religioso bien digno de fe, que
estaban en dubda si este primer año cuajarían los
dátiles, pero a otro tenían que sí. Cuando estas palmas
yo planté, pasaba de mis cuarenta años, y espero en el
Señor ver la fruta, aunque en la verdad, el fruto de otra
palma deseo más gustar (Memoriales, II, cap. 24, p.
379).
Es claro que un elemento recién introducido a una
cultura es hasta cierto punto “extraño”; pero al pasar
el tiempo, si es aceptado, podrá elaborarse, y echará
raíces hasta integrarse totalmente a la vida y cultura
de la comunidad que lo recibió (Fernando Horcasitas,
El teatro náhualt. Épocas novohispana y moderna, p.
57).
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I. Aclaraciones previas
1. Ediciones de la obra de Motolinía utilizadas en este trabajo
y criterios de esta elección
Hemos consultado varias ediciones críticas de las obras que de él se
conservan -Historia de los Indios de la Nueva España y Memoriales-, que incluyen
estudios preliminares de distinta extensión. Son mucho más abundantes las de la
Historia, que en algunos casos, se han publicado con alguna de sus cartas, como
en la edición decimonónica de Joaquín García Icazbalceta (MOTOLINÍA, 1971a), y
en otras como la de Claudio Esteva Frabregat (MOTOLINÍA, 2001) que incluyen la
famosísima misiva a Carlos V, que las de los Memoriales, que son mucho menos
conocidos, aunque la edición de Fidel de Lejarza publicada con la autorización de la
Real Academia Española incluye las dos obras (MOTOLINÍA, 1970).
La edición de los Memoriales del doctor Edmundo O´Gorman es excelente
pues en ella se ha tomado la tarea, como explica en las advertencias, de insertar
en el cuerpo del texto partes de la Historia, cuando faltan pues hay contenidos
temáticos que aparecen en los dos textos (MOTOLINÍA, 1971b)1. Cuando citemos la
crónica de Motolinía en este trabajo utilizaremos la edición de Edmundo O´Gorman
porque es un compendio de las dos obras conservadas de Motolinía, Historia de los
Indios de la Nueva España y Memoriales, en un intento de reconstruir la crónica
perdida. El editor fija los pasajes de la Historia en los Memoriales logrando, a
nuestro juicio, una crónica unitaria y fácil de leer y manejar pues ofrece una guía en
1 La edición de Edmundo O´Gorman es muy completa e incluye edición, notas, estudio analítico de
los escritos históricos de Motolinía y apéndices. Apéndice documental, con inclusión de la carta que
dirigió Motolinía al emperador Carlos V en 1955 y de otras piezas provenientes de o relativas a
Motolinía, y un índice analítico de materias.
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la que indica exactamente el lugar en el que inserta el trozo de la Historia y su
extensión. En cualquier caso indicaremos también en el Anexo el texto
correspondiente de la Historia de los Indios de la Nueva España y para ello utilizaré
la edición de Georges Baudot (MOTOLINÍA, 1991). Cuando citemos pasajes de la
crónica de Motolinía simplemente mencionaremos que corresponden a los
Memoriales y si no se da más explicación el pasaje se ha tomado de dicha edición
de O, Gorman (MOTOLINÍA, 1971b).
Posteriormente el Dr. O´Gorman hizo otro intento de reconstrucción
(MOTOLINÍA, 1989), en el que inserta los fragmentos de la obra de Alonso de Zorita
en los que éste alude a la crónica de Motolinía. Este segundo intento, a diferencia
del primero, resulta complicado y difícil de manejar por lo que no la utilizaré.
Cuando necesite referirme a algún pasaje de Motolonía relatado por el oidor Zorita
utilizaré directamente su crónica, Relación de la Nueva España, de la que hay una
edición moderna y manejable en dos volúmenes (ZORITA, 1999).
La edición más moderna de los Memoriales es la de Nancy Joe Dyer a partir
del manuscrito que el nieto de García Icazbalceta vendió a la Universidad de Texas
(MOTOLINÍA, 1996). En esta edición la responsable destaca con un planteamiento
el amplio marco literario del que se alimenta la crónica que es fruto de la erudición
de Motolinía, un “cronista/educador” superando así la visión etnográfica e histórica
que ha prevalecido desde la primera edición.
Así mismo, existen diferentes cartas de índole pública, catorce en total,
cuatro del propio fray Toribio y diez escritas con otros religiosos2, que se han
recogido en epistolarios y colecciones de documentos escritos en Nueva España en
el siglo XVI (AA.VV., 1914) (AA.VV., 1971) (AA.VV., 1974) o que han aparecido de
forma dispersa en ediciones o estudios sobre su crónica hasta la publicación del
Epistolario completo de Motolinía (MOTOLINÍA, 1986). Cuando hagamos referencia
a alguna carta de fray Toribio, bien sea individual o colectiva, utilizaremos esta
edición por ser la única completa y, por lo tanto, la de más fácil utilización y nos
referiremos a ella simplemente como Epistolario, indicando en nota al pie la carta o
cartas en concreto a las que nos refiramos.
2 De las diez cartas colectivas nueve las firmó con sus correligionarios y sólo una en compañía de
algunos dominicos.
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2. Enfoque de este trabajo
Son numerosos los artículos en los que se abordan diversas cuestiones y se
centran básicamente en explicar aspectos de su actividad misionera o literaria.
También poseemos algunos estudios magníficos que dedican una parte importante
de éstos a la figura de Motolinía, como ejemplo valgan los dos capítulos que
Georges Baudot (BAUTOT, 1983) nos ofrece en su trabajo sobre los primeros años
de conquista en México; o las alusiones que se hace de él como autor de piezas
dramáticas en náhuatl de Fernando Horcasitas, el principal estudioso de estas
composiciones (HORCASITAS, 1974)3, y Beatriz Aracil que nos da un estado de la
cuestión de las principales aportaciones críticas sobre el teatro novohispano
misionero al tiempo que hace interesantes reflexiones (ARACIL VARÓN, 1999).
También tenemos acceso a estudios comparativos como el que se publicó acerca
de los métodos misioneros de las diferentes órdenes que predicaron el Evangelio
en México en el que destaca la aportación de fray Toribio y sus correligionarios
(BORGES MORÁN, 1960) (RICARD, 1986) (DUVERGER, 1993) (GRUZINSKI, 1994)
(BERNAD, 1996) (GÓMEZ CANEDO, 1998). Todas estas monografías y otras de las
que también somos deudores, por ejemplo las que señalan la posición de la
Observancia y de la Descalcez en la Iglesia Católica (URIBE, 1961) (ANDRÉS
MARTÍN, 1990), se pueden ver en la bibliografía.
Sin embargo, a pesar de la gran importancia de Motolinía por ser pionero de
la historiografía y etnología indiana, no contamos con estudios de sus obras desde
un punto de vista de la Antropología Cultural. Esto probablemente se deba a que
hasta la mitad del siglo XIX su crónica no se imprimió y, además, está rodeada de
misterios e incertidumbres por estar mutilada, y por la imposibilidad de recuperar
algunas de sus obras. Otra posible causa de que a Motolinía no se le haya prestado
toda la atención que merece tenga su raíz en la visión franciscana del mundo y en
su agria polémica con su gran antagonista, el sevillano Bartolomé Las Casas, que
es para los estudiosos de la producción literaria indigenista colonial el prototipo de
3 Esta obra, que da noticia y traduce al castellano 35 piezas novohispanas, se volvió a publicar en el
año 2004, acompañada de un segundo volumen titulado Teatro Náhuatl. Selección y estudio crítico
de los materiales inéditos de Fernando Horcasitas. Este segundo volumen se pudo publicar gracias
al empeño María Sten y Germán Viveros y a su equipo de especialistas, pues la muerte prematura
en 1980 del Prof. Horcasitas dejó inédito mucho material que felizmente se ha podido rescatar.
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“rebelde”4 defensor de los indios que se opuso al proyecto colonial. Las Casas es
considerado, dentro del grupo de los vencedores, el pionero del llamado
indigenismo crítico5, corriente que cuestiona al indigenismo moderno que propone
integrar al indio en la sociedad nacional, pues Las Casas se opuso obstinadamente
a cualquier procedimiento de asimilación y dominación de los indios, excepto y
como es lógico en lo concerniente a la religión católica. Esta postura crítica, que
tuvo y sigue teniendo recorrido en Perú y México principalmente, fue mucho más
frecuente entre los vencidos que entre los vencedores pues estos últimos
prefirieron acogerse a la utopía que declararse en rebelión como Las Casas. El
indigenismo crítico tiene otros representantes ilustres que también se han
convertido en mitos de la defensa del indio como Felipe Guamán Poma de Ayala,
indio puro, cuya obra tiene los mismos tonos aciagos que la del dominico y al igual
que éste, además de crítica, tiene un proyecto político claro. Los rebeldes
4 Tomamos la terminología de Ángel Palerm (PALERM, 1982: pp. 263-267). También es la que utiliza
el P. Manuel Marzal (MARZAL, 1993: p. 171 y ss.)
5 El indigenismo político, salvo excepciones, hay que entenderlo como un proyecto de los
vencedores para integrar a los vencidos en la sociedad que surge después de la conquista, que ha
evolucionado con el paso del tiempo, evolución en la que se aprecian tres grandes posiciones con
respecto al indio: indigenismo colonial (conservación), indigenismo republicano (asimilación), e
indigenismo moderno (integración). A partir de la década de los 70 surge el indigenismo crítico en el
que son los indígenas, hasta ahora vencidos, los que intentan tomar el control de su gestión
mediante la participación en las políticas que les conciernen.
La conquista como es conocido supuso el gran colapso, las elites desaparecen por distintos
motivos como la guerra, la peste, el mestizaje o la integración, pero era preciso salvaguardar a los
indios porque éstos eran la base de la economía. La orientación dominante es pues conservar las
sociedades indígenas bajo un control que se mueve entre la defensa y la explotación por parte de la
sociedad dominante. Esta tendencia de conservación se conoce como indigenismo colonial.
Cuando las naciones americanas se independizan de España las metas con respecto al
indio están menos claras debido a la corriente liberalista por la cual no hay indios, sino ciudadanos
peruanos, mexicanos,… iguales ante la ley. Si no hay indios no tiene razón de ser un proyecto
indigenista y el optimismo propio del liberalismo económico y político los indios sólo contaron por su
pasado mitificado que sirvió de pilar a un nacionalismo que necesitaba ser diferente del español.
Esta idea de la asimilación en la sociedad nacional para formar una sola nación mestiza se conoce
como indigenismo republicano. La asimilación fomentó más el mestizaje, pero muchos indios se
vieron privados de sus tierras, pues el sistema de expropiación favoreció finalmente a los
latifundistas, y de su identidad.
Con la crisis de la ideología liberal la política indigenista cambia en México con la revolución
de 1910 en un proceso que dura hasta 1940 fecha en la que se convierte en un movimiento
continental. El proceso es largo y complicado y tiene tres etapas: la primera etapa sangrienta de los
grandes caciques (Zapata, Pancho Villa,..) hasta que se organiza el antecesor del actual PRI; la
segunda etapa de orientación marxista dominada por la presidencia de Cárdenas; y una tercera
etapa de cariz populista a partir del gobierno de Ávila Camacho en 1940. Los indígenas no fueron
los protagonistas de la revolución, pero participaron en sus ejércitos y se beneficiaron de la reforma
agraria. Lo indígena se considera la esencia de México y la base del nacionalismo. El indigenismo
moderno expresa la idea de que el indio debe integrarse en la sociedad nacional, pero conservando
sus peculiaridades.
A partir de los años 70 se cuestionan las políticas indigenistas llevadas a cabo por los
diferentes gobiernos y se comienza a hablar de autogestión pues son los propios indios los que se
movilizan y organizan tras comprobarse que la integración no preservaba la cultura indígena, sino
que la destruía.
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comparten con los utópicos algunos lugares comunes que contribuyen al ideario de
la defensa del indio como el mito del buen salvaje, el reconocimiento de la cultura
americana a través de su etnografía y la oposición al sistema colonial, pero
construyendo un sistema alternativo que minimizara los estragos de la colonia tal y
como proponen Vasco de Quiroga, el jesuita Antonio Ruiz de Montoya en Perú y el
propio fray Toribio como veremos más adelante.
La obra de Motolinía, que probablemente no sea tan extensa como afirman
muchos de sus biógrafos empeñados en convertirlo en un intrépido polígrafo, sirvió
de inspiración a otros textos coloniales como el de López de Gómara, Cervantes de
Salazar y, también a los de Las Casas. Su persona es un puntal decisivo de la
evangelización de Nueva España y Centroamérica, aunque por encima de su
carácter de iniciador resalta el entusiasmo con el que acometió la empresa
misionera americana.
Por todo esto es necesaria una revisión de la figura de fray Toribio de
Motolinía desde planteamientos antropológicos que permitan apreciar las
consecuencias del inesperado contacto interétnico que supuso el descubrimiento.
Y si la diversidad se transforma en un juego de espejos que nos permite tener un
conocimiento más vasto de nosotros mismos y de nuestra cultura, la obra que éste
nos legó adquiere un valor incalculable pues nos permite desde el “otro” tener un
conocimiento más profundo de nosotros. Los escritos del franciscano admiten un
estudio historiográfico, literario o etnográfico, pero, sin duda alguna, estas
perspectivas se enriquecerán sustancialmente si son abordadas heurísticamente
desde la Antropología Cultural. De este modo, al estudiar los procesos del cambio
cultural, y llegado este punto conviene aclarar que éste no fue unidireccional,
podríamos intentar comprender al personaje y su obra.
Dada la importancia de fray Toribio de Motolinía es necesaria una revisión
de los textos para abordarlos desde una perspectiva que contemple conjuntamente
aculturación y escatología, porque ambas están conexionadas claramente. Su
arrojo en la defensa de su causa, la Iglesia mendicante y misionera, que se mezcla
con la utopía hace de él uno de los prohombres renacentistas, pues sin renunciar a
su identidad fue uno de los primeros en reivindicar con su vigorosa prosa, y en
ocasiones con una ingenuidad encantadora, la importancia de la cultura indígena.
Fray Toribio fue sin duda una de las grandes aportaciones a la empresa americana
por su lugar esencial en la historiografía indiana y su potente personalidad.
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3. Objetivos de este trabajo
En este trabajo aspiramos a resaltar la importancia de fray Toribio como
exponente de la mentalidad hispana y su posicionamiento ante la Conquista, y
como miembro de una orden religiosa, la Orden de los Hermanos Menores, “la
Franciscana”, que posee una estrategia en México que se fundamenta en tres
directrices básicas: el apoyo a Hernán Cortés, una actitud eminentemente
indigenista y un desarrollo escatológico basado en el mandato evangélico de Jesús
a los apóstoles.
En primer lugar, queremos demostrar que la veneración y apoyo hacia la
persona de Hernán Cortés en detrimento de sus enemigos, que aparece de forma
velada en la crónica y, sin embargo, de manera muy explícita en las cartas de
Motolinía, responde a la posición de su Orden en el desarrollo de las intrigas y
acontecimientos mexicanos.
En segundo lugar, destacaremos la relevancia que tuvo el hecho de que los
franciscanos ejercieran un apostolado que generó la aculturación ideológica y
religiosa no sólo entre las masas indígenas, sino también entre las jerarquías
prehispánicas. Este hecho nos obligará a diferenciar los distintos procesos de
aculturación que sufrieron los diferentes estratos sociales, puesto que para las
jerarquías los métodos se fundaban en argumentos de índole más o menos
filosófica, mientras que con las masas lo que fray Toribio hizo funcionar fue la
predicación del Evangelio.
Observaremos hasta qué punto el proceso de aculturación proyecta una
influencia mutua entre los vencidos y los vencedores. Esto se advierte, sobre todo,
en su crónica, pero también es evidente en las epístolas más comprometidas.
Analizaremos su visión de la idolatría a la luz de la polémica con los dominicos y el
fruto de sus campañas de extirpación de idolatría, así como la pervivencia de la
memoria y supervivencia sincrética de creencias y ritos indígenas. Estudiaremos
como la investigación etnográfica de Motolinía y su empeño por historiar el pasado
y la cosmovisión de los indios americanos es un mecanismo para conocer la cultura
mexica, y así hacer prevalecer con éxito los preceptos cristianos a través de su
actividad apostólica.
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Finalmente, estudiaremos el carácter psicológico de fray Toribio como
instigador de ideas seráficas, así como su perspectiva escatológica del porvenir
humano y de la estricta regla franciscana de austeridad y de pobreza evangélica.
Éstas, además, se convierten en el motor principal para acelerar el proceso de
aculturación en los habitantes prehispánicos. En su obra se aprecia su prisa por
combatir la idolatría que ha de ser suplantada por el cristianismo definitivamente, y
para ello se apoya, sobre todo en los Memoriales, en su erudición a través de
constantes referencias a los textos proféticos bíblicos. La necesidad imperativa que
Motolinía tuvo de aculturar a los idólatras se fundamenta en el evangelismo que
practicó pues su misión, desde su mismo origen, es una misión apostólica.
Para todo ello escudriñaremos la crónica de Motolinía, entendida esta como
documento, para interpretarla, pero siendo sabedores de que cualquier
interpretación nunca puede ser unívoca pues siempre depende del investigador.
Estudiaremos la crónica (documento) relacionándolo con otros de la misma cultura
para completarlo por lo que recurriremos a otros tempranos cronistas, bien sean
estos civiles -Las cartas de relación de Hernán Cortés, las obras de González
Fernández de Oviedo, Bernal Díaz del Castillo, etc.-, religiosos -fray Jerónimo de
Mendieta, fray Bernardino de Sahagún, José de Acosta, fray Bartolomé Las Casas,
etc.- o indomestizos - Fernando de Alba Ixtlichoxil, etc.- con el fin de que se pueda
observar a fray Toribio en un contexto histórico y literario más amplio que permita
dilucidar la situación del franciscano y de los que lo conocieron en un espacio
liminal en el que las distintas identidades pugnaban por imponerse o simplemente
por sobrevivir.
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II. Presentación
1. Vida de fray Toribio Motolinía
Fray Toribio de Benavente o Motolinía debió de nacer en el mismo lugar que
sus humildes padres, en el pueblecito zamorano, ahora despoblado, de Paredes y
próximo a la villa de Benavente, entre los años 1482 y 1492. Como era costumbre
en la época, y sobre todo en aquellos franciscanos que pertenecían a movimientos
reformistas, adoptó el apellido de la ciudad más cercana que solía estar avalada
con el prestigio de una familia noble, en este caso el de los condes de Benavente.
Él nunca perderá la vinculación con sus nobles protectores y a finales de 1540 o
principios de 1541 no duda en dirigirse a don Antonio Pimentel, el sexto conde de
Benavente y uno de los más influyentes consejeros de Carlos V, al que en la
“Epístola Prohemial” que encabeza su Historia de los Indios de la Nueva España,
para convertirlo en abogado de la causa franciscana frente a las presiones
dominicas.
Su ingreso en la orden de San Francisco, seguramente fue muy temprana y
su consagración como sacerdote en la Provincia de Santiago fuera hacía 1516.
Poco tiempo después se traslada a la custodia de San Gabriel en Extremadura
llamado por fray Martín de Valencia, que lideraría más tarde la misión de los doce a
México. La custodia, que en 1518 se convierte en provincia completa de la orden,
marcaría su hacer misionero y literario, pues ésta fue un foco importante en la
reforma que emprendió el P. Juan de Guadalupe, que interpretaba la regla
franciscana de un modo más estricto y abogaba por una espiritualidad basada en
la profunda convicción en el mandato evangélico. Fray Martín de Valencia, uno de
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los correligionarios más queridos y admirados por fray Toribio6, fue un partidario de
la reforma del P. Guadalupe y el primer Provincial de San Gabriel. Entre los años
1925 y 1923 la comunidad en San Gabriel estaba decidiendo las directrices del
primer apostolado mexicano y, por distintas circunstancias, fue fray Martín de
Valencia el elegido para dirigir tamaña empresa incluyendo a fray Toribio entre los
apóstoles de la misión. La elección del número doce tiene una gran significación en
la Orden, desde que el mismo San Francisco se embarcara con doce compañeros
en Ancona el 24 de junio de 1219 para iniciar la misión en Oriente en la que visitó
al sultán en Melek-el-Kamel (Egipto), encuentro históricamente acreditado, y Tierra
Santa.
Tras una larga estancia en Sevilla los doce embarcan en San Lúcar de
Barrameda el 25 de enero, día de la conversión de San Pablo, de 1524. Motolinía
relata su viaje y detalla que:
En la Trinidad estuvieron sólo tres días. Tornados a embarcar vinieron a San Juan de [U]lúa a 12 de
mayo, que aquel año fue vigilia de pentecostés; y en Medellín estuvieron diez días. Y allí dadas a
Nuestro Señor muchas gracias por el buen viaje que les había dado, vinieron a México, y luego se
repartieron por la provincias más principales (Memoriales, I, cap.51, pp. 182-183).
El 18 de junio llegan a la capital donde son recibidos por Cortés con gran pompa y
fray Toribio adopta el sobrenombre con el que pasará a la historia, “Motolinía”7. El
6 Fray Martín fue una de las figuras más admiradas dentro de la Orden de San Francisco en México y
esta admiración, que es clara en sus coetáneos como Motolinía, perdurará pues sigue siendo
considerado uno de los padres de la Iglesia mexicana. Murió en 1534 con fama de santidad como
recogen en sus tres primeras biografías: la de fray Francisco Jiménez, uno de los doce, que la
escribe tres años después de su muerte en 1537; la de Motolinía (Memoriales, I, cap. 51, pp. 174-
187), que se basa en la de fray Francisco Jiménez (LÓPEZ FERNÁNDEZ, 1926) como reconoce, “sé
que un fraile devoto suyo la tiene más largamente escrita”; y después la de (MENDIETA, 1973: vol. I,
pp. 133-153), dedicado a “Las vidas de los Claros Varones, apostólicos Obreros de esta nueva
conversión, que acabaron en paz con muerte natural”. Mendieta emplea quince capítulos en los
que describe su vida en España y en América, su muerte, los milagros, de cómo se perdió su cuerpo
y de la veneración de sus reliquias. Su fama como cimiento de la misión de “los doce primeros
apóstoles” perdura y hay biografías recientes hechas por hermanos de Orden (GÓMEZ CANEDO:
1988, pp. 43-46), pero también por otros como la reseña que de él hace el misionero comboniano
Cirilo Tescaroli, MCCJ, “Fray Martín de Valencia. Al frente de la Misión de los Doce” (BALLÁN, 1990:
pp. 91-93).
7 La archiconocida anécdota la relata Mendieta cuando explica el recibimiento que los frailes de la
misión de “los doce” tuvieron ante Cortés:
Los indios se andaban tras ellos (como los much ac ho s su el en se gu ir a los que ca us an
novedad) y maravi lláronse de verlos con tan desarrapado traje, tan di ferente de la
bi za rr ía y ga ll ar dí a que en lo s so ld ad os espa ño le s an te s habí an vi st o. Y de cí an unos a
otros: ¿Qué hombres son estos tan pob res ?, ¿qu é manera de ropa es est a que traen? No son
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2 de julio ya se celebra el primer capítulo del que sale la custodia del Santo
Evangelio de México, siendo fray Martín de Valencia el custodio electo que reparte
a la misión por las cuatro ciudades principales: México, Texcoco, Tlaxcala y
Huexotzinco. Fray Toribio será hasta 1527 el guardián del monasterio de México
hasta que el capítulo de ese año lo destina a Texcoco donde será guardián de San
Antonio y en esa época es cuando hace su primer viaje por Centroamérica
fundando en Guatemala monasterios en Quetzaltenalgo y Tecpán-Guatemala y en
Nicaragua el de la Concepción de Granada. En febrero-marzo de 1529 hace su
segundo viaje a Guatemala y en 1529 regresa a la capital, México, abatida por la
penosa y violentísima situación que originó en la misma la primera Audiencia de
México con la que se encararon abiertamente los franciscanos liderados por el
franciscano fray Juan de Zumárraga, primer obispo de México, y el conflicto, no se
extinguió hasta diciembre de 1530 con la instauración de la Segunda Audiencia8.
Tras el segundo capítulo de 1530 las ocupaciones de Motolinía cambian al
tener de custodio a fray Martín de Valencia de nuevo, que le encomienda una
misión itinerante y variopinta: en 1531 trabaja en la fundación de Puebla, en algún
momento vive en Cuernavaca, en noviembre de 1532 firma una de sus cartas
desde Cuautilán una carta en la que da cuenta de los numerosos bautizos que ha
oficiado, en enero de 1533 firma otra carta desde Tehuantepec en la que pedía
navíos para evangelizar China, empresa que fracasó. La mayor parte de 1534 la
pasa en Guatemala y en 1535 ya estaba en el altiplano central como guardián de
Puebla y luego de Cholula. Tras el capítulo de 1536 la custodia del Santo Evangelio
se transforma en provincia y se nombra a Motolinía guardián de Tlaxcala, lugar en
el que permanece 6 años en los que comienza su producción literaria sobre la
historia y las costumbre de los naturales, y también sobre la conquista apostólica.
Durante esta etapa hace viajes como el de 1537 al Golfo de México atravesando
parte de la Sierra Madre Oriental, organiza los autos representados en 1538 y
1539, se encuentra con Las Casas y surge la disensión entre ellos, en 1540
entrena y asesora a los nuevos frailes llegados de Castilla para evangelizar
estos como los ot ros cr istianos de Cast il la . Y menudeaban mucho un vocablo suyo diciendo:
motolinea, motolinea. Y uno de los padres llamado Fr. Tor ibio de Benavente preguntó a un
españo l, qué qu er ía deci r aq ue l vocabl o que tanto lo repetían. Respondió el español:
Padr e, moto linea quie re deci r pobre o pobres. Ent onces di jo Fr. Tor ibio: Ese será mi
nombre para toda la vida; y as í de al lí adelante nunca se nombró ni fi rmó sino Fr. Toribio
Mot ol inea (MENDIETA, 1973: vol 1, p. 129) .
8 Véase la p. 175 (nota 99) de este trabajo.
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Guatemala y viaja a Tehuacán y al retornar hace escala en Texcoco, a finales de
año viaja por la Mixteca y a principios de 1541 se encontraba en Antequera.
El capítulo de 1542 se nombra a fray Toribio vicecomisario para la misión de
Guatemala con el objeto de fundar una provincia franciscana, en otoño del 43
encabeza la misión y el 2 de junio de 1544 funda la Custodia seráfica del Santo
Nombre de Jesús y de la que sale como custodio electo y en agosto de ese año
viaja a Nicaragua. A partir de esa fecha y tras la promulgación de la Nuevas Leyes
de México desde marzo de ese año la situación se torna cada vez más complicada
por la disconformidad con los dominicos por la evangelización de Tezulutlán (con el
tiempo Vera Paz) y en 1545 fray Toribio renuncia la custodia. A finales de ese año
el obispo Marroquín escribía al emperador una misiva en contra de los métodos de
Las Casas y proponiendo a fray Toribio como obispo de Yucatán, petición que
también elevará a Carlos V el licenciado Maldonado, aunque no hay constancia de
que la propuesta fuera oficial. Ya en México es nombrado Vicario Provincial de la
Orden en Nueva España tras la muerte del electo, fray Alonso Rengel, por dos años,
cargo que revalida por pleno derecho al ser electo por tres años más. Hasta el 17
de mayo de 1551, cuando es reemplazado por fray Juan de Gaona, fray Toribio tuvo
las más altas responsabilidades en la orden siendo la más conocida su vehemente
oposición a la implantación del diezmo a los indios. Ésta fue probablemente una de
las causas por las que, a pesar de tener un gran prestigio en la Orden y experiencia,
en sus quehaceres no hallamos ya tareas de responsabilidad, sino que da la
impresión más bien de que fue relegado a un segundo plano ocupando guardianías
en monasterios próximos a México: Tacuba, Atlixco, Cholula, Tlaxcala. Sin embargo,
sabemos de su peso en la orden porque se conservan varias cartas que firmó con
sus compañeros sobre temas y circunstancias de gran importancia política,
económica y religiosa como el de la fiscalidad.
No tenemos constancia de que Motolinía y Las Casas llegaran a enfrentarse
personalmente en su vida antes de 1555 a pesar de las diferencias que tuvieron en
asuntos apostólicos de carácter público y general (Memoriales, I, cap. 35, pp.122-
128), exceptuando el caso de Tlaxcala cuando el dominico se negó a bautizar a
unos indios; y, por el contrario, ha sido suficientemente demostrado que fray Toribio
le facilitó datos a Las Casas para su Apologética Historia Sumaria9 terminada de
9 En la descripción que hace de las fiestas de Tlaxcala de 1538 con motivo del Corpus Christi en las
que el dominico describe fielmente diciendo:
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redactar como la conocemos hoy hacia 1559. Sin embargo, esta situación cambió
en 1554 cuando llegaron a México impresos tres tratados de Las Casas –
Confesionario de doze reglas para los confesores de Españoles que han sido en
cargo a los Indios, Tratado sobre los indios esclavos y Entre los remedios-, y, en
especial, el primero que ya circulaba manuscrito unos años antes. En estos
tratados y en otros opúsculos como la Brevísima relación de la destruición de las
Indias, que también se conocían en esa época, Las Casas acusaba de abusos y
atropellos a los conquistadores y autoridades negando la legitimidad de la
conquista. El franciscano vio así mancillada la labor que había desarrollado y nace
el polémico libelo, “Carta de Fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate
ciertas teorías y actitudes de Fr. Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de
1555)” (Epistolario: p. 171). La carta fue enviada al Consejo de Indias, pero parece
ser que no tuvo ninguna trascendencia, y, por lo visto, Las Casas no llegó a
conocerla. Algunos achacan a esta misiva el silencio y el ostracismo que padeció
fray Toribio en los últimos catorce años de su vida, si aceptamos, según la tradición
piadosa, que murió el 9 de agosto de 1569, y también que fue la causa de su
encarcelamiento. De este arresto tan sólo sabemos que lo sufrió por una falta
cometida antes de enero de 1558, le escribió al rey sin permiso de sus superiores,
pero no ha sido probado que la causa fuera la archiconocida misiva.
Probablemente dicha carta no fuese más que el colofón de su preocupación por el
nuevo cariz que estaba tomando la marcha de los asuntos apostólicos y de su
oposición, y también la de sus hermanos, a la recaudación de los diezmos. El
enfrentamiento de los franciscanos con otras órdenes y con el clero secular por su
oposición de cargar fiscalmente a los indios es un tema que se repite
constantemente en cartas individuales y colectivas y que nosotros abordaremos
más adelante.
Desde 1556 Motolinía es de los tres supervivientes de los “doce primeros”,
fray Juan de Ribas y fray Martín de la Coruña son los otros, el que más autoridad
moral y política tiene en la orden como reflejan el cronista Mendieta y se dedica a
la predicación y meditación acerca del ideario de la familia seráfica de México. Sin
…quiero aquí referir lo que me dio por escripto un religioso de los honrados y señalados de Sant
Francisco que a la sazón era guardián del monasterio de Sanct Francisco, questa en la ciudad de
Tascala, en aquella Nueva España, y pongo a la letra sin añadir ni quitar cosa alguna, más ni menos
de lo que él tenía escrito en un libro que del aprovechamiento de aquellas gentes en nuestra religión
cristiana por menudo había colegido, y dice así… (LAS CASAS, 1967: vol 1, p. 328).
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embargo, esta calma de la que disfrutaba un anciano de más de 65 años que había
pasado 35 años predicando en el Nuevo Mundo era interrumpida por el percance
de su encarcelamiento, difícil de creer de no estar fundamentado con
documentación, porque en 1558 Motolinía era castigado a un año de cárcel en su
monasterio por su propia orden. El denunciante de la tropelía fue
sorprendentemente el obispo Montúfar, dominico y adversario de Motolinía en
todas y cada una de las polémicas sobre la imposición del diezmo a los indios, que
el 31 de enero de 1558 escribe al rey una diatriba contra los franciscanos, que
recoge Georges Baudot en la edición crítica de la Historia, en la que explica:
…y agora han castigado (los frailes franciscanos) a un muy honrado fraile fray Toribio Motolinea de la
orden de S. Franco y antiguo religioso que ha hecho gran fruto en esta tierra porque escribió una
carta a V. Md. dando cuenta de las cosas desta tierra…(MOTOLINÍA, 1991: p. 38)
El 4 de febrero de 1561 Montúfar le vuelve a escribir al rey en los siguientes
términos:
…tienen tanta vigilancia (los frailes) en que nada se escriba a V. Md. que a dos frailes muy honrados
predicadores y lenguas que han hecho gran fruto en estos naturales los han tenido presos y
castigado gravemente más de un año por dos cartas que les tomaron que escribían a V. Md. El uno
se llama fray Toribio de Motolinea…(MOTOLINÍA, 1991 p. 38)
Al acabar su pena Motolinía se sometió al capítulo que decidió descanso y retiro en
el monasterio de México los nueve años que le quedaban de vida y lo cierto es que
hasta su fallecimiento en 1569 no hay ningún documento que explicite cualquier
actividad. Motolinía descansa en el convento de San Francisco de México, donde
fue enterrado el mismo día de su muerte, aunque las sucesivas reformas del
edificio han hecho que no sepamos la ubicación exacta de su tumba. Fray Pedro de
Ayala que se encontraba allí guardó un pedazo del hábito y pronto su vida se
extendió a modo de leyenda piadosa, aunque paradójicamente su obra no fue
publicada hasta casi tres siglos más tarde.
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2. Biografías. Polémica con el P. Las Casas
La figura de fray Toribio de Benavente ha originado en los años posteriores a
su muerte bocetos biográficos de corta extensión, que, en su mayoría, forman parte
de obras de la tradición piadosa por estar concebidas como relatos hagiográficos
con fines edificantes en las que se destaca su espiritualidad y castidad (MENDIETA,
1973: vol II, pp. 161-162) (MENDIETA, OROZ, SUARÉZ, 1947: pp. 65-67)10. En los
últimos tiempos se han escrito biografías más rigurosas, pero desde las más
antiguas escritas a mediados del siglo XIX (J. F. RAMÍREZ, 1944)11o la Bio-
bibliografía de principios del XX (SÁNCHEZ GARCÍA, 1941: pp. III-XLVIII)12 hasta las
más recientes como las de Fidel de Lejarza (MOTOLINÍA, 1971b: pp.V-LIV)13 y Lino
Gómez Canedo (GÓMEZ CANEDO, 1988)14, ha primado el esfuerzo por aclarar las
múltiples incógnitas que encierra la vida del misionero y el paradero de muchas de
sus obras, por lo que la han escrito de forma extensa y documentada. También
existen pequeños esbozos de su vida como el de Jorge García Castillo, MCCJ,
titulado “Fray Toribio de Benavente. «Motolinía»: pobre entre los pobres” (BALLÁN,
1990: pp. 83-90) que se limitan a alabar sus virtudes como misionero, o en
catálogos de personajes notables (CHAUVET, 1983: pp. 106-109).
Las referencias a su persona o de algún aspecto concreto de su vida o
carácter aparecen en muchos textos de distinta índole con un enfoque que va
desde el que provoca la devoción o la simpatía a la animadversión, y muchas
veces, por no decir que todas o casi todas, la filias o las fobias hacia la figura de
Motolinía tienen su origen en la archiconocidísima carta que Motolinía envió al
Emperador Carlos (Epistolario: p. 171). Esto es así especialmente desde que la
10 La biografía que Mendieta hace de los primeros apóstoles de México suscitó mucho interés como
demuestra la copia que trajo a España el arzobispo de México, el cardenal Francisco Antonio Lorenzana,
y cuyo manuscrito se conoce como Vida de los Doce Apostólicos Varones (MANSO MARTÍNEZ DE
BEDOYA, 2006: pp. 595-687).
También TORQUEMADA, 1969: vol. 2, pp. 439-441.
11 Esta edición reproduce fielmente a la publicada por D. Joaquín García Izcabaleta en 1858 pues éste
incluyó la biografía de Ramírez como estudio preliminar a la primera edición de la Historia que se
publicó con otros documentos: “Noticias de la vida y escritos de fray Toribio de Benavente, ó Motolinía”
(AA.VV., 1971: pp. XLV- CLIII) .
12 Estudio preliminar de la Historia de los Indios de la Nueva España.
13 “Estudio preliminar. I Su vida” de la edición de Memoriales e Historia de los Indios de la Nueva
España.
14 Véase también su “Ensayo biográfico” en el estudio preliminar del Epistolario (MOTOLINÍA, 1986:
pp. 7-76).
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carta fue publicada parcialmente por el poeta José Manuel Quintana, que la incluyó
como apéndice a bibliografía de Las Casas, cuando escribe las vidas de los
españoles célebres publicada por primera vez en 1833:
Pero si estos dos motivos, y aun si se quiere el de la convicción personal, son bastante a explicar la
razón de los principios que Motolinia seguía, no bastan ni con mucho a fundar ni aun a excusar el
modo acalorado e imprudente de sostenerlos. Probablemente bajo aquel sayal roto y grosero y aquel
cuerpo austero y penitente se escondía un alma atrevida, soberbia y aun envidiosa tal vez. A lo
menos la hostilidad cometida contra el obispo de Chiapa presenta estos odiosos caracteres. Pues
no bien llegaron a América los opúsculos que el obispo hizo imprimir en Sevilla por los años do
1552, cuando este hombre audaz se armó de todo el furor que suministra la personalidad exaltada,
y en una representación que dirigió al rey en principios del año do 1555, con achaque de defender a los
conquistadores, gobernadores, encomendadores y mercaderes do indios, trató a Casas como al último
de los hombres. Yo he dudado si convendría aludir en esta obra a aquel insolente escrito, que ha
permanecido inédito hasta ahora; pero al fin me he determinado por dos razones: la primera, porque
la memoria respetable del obispo de Chiapa no puede padecer menoscabo alguno por ello; y la
segunda, porque esta clase de desvaríos, al paso que sirven para pintar la índole del corazón humano
y las costumbres del tiempo, podrán también servir de consuelo a los que, sin el méritoy sin las virtudes
de Casas, se vean atacados tan indignamente como él.
Yo ignoro si esta invectiva cruel llegó a manos del obispo; si acaso llegó, supo sin duda despreciarla
y guardarse a sí mismo el decoro que correspondía a la inocencia y pureza de sus intenciones, a su
dignidad y a sus canas. Aquel que en otro tiempo supo mirar con tan noble indiferencia las sátiras y
calumnias que los vecinos de Ciudad Real vomitaron contra él en desquite de sus rigores, no debía
comprometerse con un fraile descarado que nada tenía que perder y aspiraba a darse importancia
con el exceso mismo de su insolencia (QUINTANA, 1947: pp. 101-102)15.
Quintana emitió un juicio de la carta y de la persona de Motolinía más que
inclemente, que ha sido repetido en el s. XIX por otros como Manuel de Mendiburu
Bonet en su monumental trabajo Diccionario Histórico-Biográfico del Perú (1874-
85) que contiene un extenso artículo biográfico y bibliográfico de Las Casas (vol. IV,
pp. 42-78) basado, sobre todo, en Quintana y en el tilda a Motolinía de “mal
religioso, audaz y calumniante” por haber escrito la carta (HANKE, GIMÉNEZ
FERNÁNDEZ, 1954: pp. 309-310); y también D. Antonio María Fabié autor de Vida y
escritos de fray Bartolomé de las Casas (1878), prefiere no atribuir la paternidad
15 En 1805 se había publicado ya parcialmente en una nota a la traducción española de la Historia
eclesiástica general o Siglos del Christianismo... desde su establecimiento hasta el año 1700 del
Abate Gabriel Marin Ducreux.
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de la carta a Motolinía antes que cargarle la responsabilidad de haber producido un
escrito tan despectivo:
Por nadie se ha puesto en duda la autenticidad de este importante documento, que es el vejamen
más duro que se ha hecho de Las Casas, y su autoridad consiste en lo antiguo del original, que se
conserva en el archivo de Indias de Sevilla; sin embargo, conociendo los procedimientos que solían
utilizar los españoles residentes en aquellas tierras, hay algún fundamento para creer que tal escrito
sea apócrifo, primero, porque no corresponde al carácter que todos atribuyen al Padre Motolinía;
segundo, porque ninguna alusión hace a él en la Historia de Méjico que escribió este religioso, y, por
último, porque ninguna mención de tal documento hace Las Casas en sus diferentes escritos, ni aun
siquiera en la Historia general, donde tan denodadamente discute con Anglería, con Oviedo o con
Gómara y con todos los que hablan en el sentido, aunque no con tanta vehemencia como se nota en
la carta atribuída al Padre Motolinía (MARTÍNEZ, 1953: pp.188-189).
Posteriormente el juicio clásico y muy favorable a Las Casas de Quintana y
de otros autores de s. XIX ha sido repetido por autores de la primera mitad del s. XX
por estudiosos como Manuel Giménez o Lewis Hanke que sostiene que se trata de
“una de las más acerbas y sarcásticas cartas” (MOTOLINÍA, 1970: p. IX)16. En obras
mucho más recientes como la de Luis Iglesias Ortega, que si bien sólo alude a la
carta y al propio Motolinía de forma tangencial y desairadamente, sostiene, cuando
se refiere al memorial conocido como Anónimo de Yucay (1571)17, que es “el
mayor alegato contra su persona, sólo comparable con el de la carta que el seráfico
fray Motolinía urdió a sus expensas en Tlaxcala. El llamado Anónimo de Yucay, en
Perú, y la carta de Motolinía, en México, son los más rotundos testimonios
documentales contra el Defensor de los Indios” (IGLESIAS ORTEGA, 2007: pp. 640-
641).
Otros insistiendo en lo desafortunado del escrito sostienen o que lo mejor es que el
documento no hubiese existido como García Izcabaleta (MOTOLINÍA, 1970: p. IX)18,
o que los que la difunden hacen un flaco favor a Motolinía como el P. Manuel
16 Cfr. Fidel de Lejarza, “Estudio preliminar. I Su vida” en Memoriales e Historia de los Indios de la
Nueva España.
17 Este memorial anónimo, aunque voces autorizadas sostienen que salió de la pluma del jesuita
Jerónimo Ruiz de Portillo, fue dirigido a D. Francisco de Toledo, virrey del Perú. Con este memorial su
autor pretendía desautorizar a Las Casas argumentando que la conquista de los españoles era
legítima dado que los incas habían arribado al poder en tiempos recientes y eran unos tiranos. En el
memorial se hace a Las Casas responsable del error indigenista y, dado que el virrey fue debilitando
moralmente la tesis indigenista, su acción culminante de esta política fue la ejecución de Tupac
Amaru en 1572, el memorial le daba alas para organizar Perú bajo el amparo colonial.
18 Cfr. Fidel de Lejarza, “Estudio preliminar. I Su vida” en Memoriales e Historia de los Indios de la
Nueva España.
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Martínez que prefiere no reproducir ninguna parte del contenido de la carta que
supone fue escrita como una venganza de índole personal, porque a su juicio Las
Casas, cuyo voto e informes tenían mucho peso en el consejo de Indias, vetó su
nombramiento como obispo:
…por la misma razón que tuvo el injuriado en ella (que, sin duda alguna, debió conocerla, supuesta
la entrada y confianza de que gozaba en el Consejo), para no mentarla ni aludir a ella en ninguno de
sus escritos, ya que los desplantes insensatos del rencor y del odio, es mejor compadecerlos que
pretender refutarlos. Por otra parte, si es muy de lamentar que tan dura arremetida contra el insigne
dominico y venerable Obispo, fray Bartolomé de las Casas, hubiera procedido de la pluma de un
franciscano, la Orden hermana y amiga compensó con creces al agraviado en las alabanzas tan
grandes que otros de sus hijos le prodigaron,… (MARTÍNEZ, 1953: p. 196).
El también dominico P. Isacio Pérez, que en un lógico afán por defender a su
hermano de Orden, fray Bartolomé, magnifica la importancia de la carta en el
estudio y edición crítica de la misma. Este estudio resulta tendencioso a pesar de
los esfuerzos del autor por ser crítico, porque de antemano considera, y así lo
manifiesta, que el planteamiento lascasiano es el correcto y que, extrañamente,
Motolinía no se ha percatado de que sus planteamientos pastorales son los
errados. La ofuscación de Motolinía se justifica con argumentos tales como que el
franciscano le tenía tirria por no haber alcanzado el episcopado, con que fue
manipulado por instancias superiores o con la sempiterna rivalidad entre las dos
órdenes mendicantes de las que eran hijos.
No sostenemos que la tendenciosidad viene dada por todos sus argumentos, el
estudio es un estudio crítico al uso y, si bien algunos no están probados porque
resulta imposible hacerlo, sí resultan verosímiles o probables como que Las Casas
conoció la carta, el dominico despachaba todos los días en el Consejo de Indias, y
Motolinía pudo haber sido castigado por ello; sino por el tono con el que se aborda
la materia y, si en un principio, desde la misma solapa del libro, hace una llamada a
la mesura:
Es de esperar que, después de este libro, la referida carta no seguirá siendo un escrito de piedras
arrojadizas no contra el Padre Las Casas ni contra Motolinía a no ser para irresponsables que se
afanan en tirar a ciegas por capricho (PÉREZ FERNÁNDEZ, 1989: p. 15).
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Inmediatamente después tilda los viajes y la labor misionera de más de treinta
años en Nueva España de Motolinía como “correrías” y, para destacar la
personalidad de Las Casas sobre la de Motolinía, comienza con un argumento
evidente, pero de algún modo cuestionable y algo pueril y sandio como:
Sobre Motolinía se ha escrito muy poco comparado con la producción literaria copiosísima que
existe acerca del Padre Las Casas.
Esta diferencia en la producción literaria respectiva se comprende objetivamente con sólo tener en
cuenta la desproporción existente entre la personalidad histórica de ambos personajes, que apenas
admite comparación (PÉREZ FERNÁNDEZ, 1989: p. 15-nota al pie).
Si bien es cierto que la bibliografía acerca de Las Casas es abrumadora19, esto no
es un argumento legítimo y ético para afirmar que una persona vale más que otra,
porque es sabido que un personaje suscite interés y otro no, no necesariamente
está en función de los méritos, sin quitarle los que le corresponden a Las Casas
que fueron muchísimos20, y el interés bien puede ser atribuible también a una serie
19 Para hacerse una idea de la cantidad de obras que éste ha inspirado puede verse la obra
monumental, que llega sólo hasta lo publicado en 1953, de dos de los más autorizados estudiosos
de la figura y la obra lascasiana: (HANKE, GIMÉNEZ FERNÁNDEZ, 1954)
Muy interesante al respecto es el estudio de Pedro Borges (BORGES MORÁN, 1990). El Profesor no
sólo no escamotea, sino que explica con valentía y detalladamente, sus apreciaciones personales a
propósito de Las Casas a lo largo de toda la obra, a nuestro juicio desde la distancia y la reflexión.
Además se toma la tarea de recoger las diversas posturas desde los años 50 hasta los años 80 en
la materia sin juzgarlas para el lector tenga en consideración lo que afirman el teólogo dominico
Vicente D. Carro; Lewis Hanke y Manuel Giménez Fernández; los Profes. Juan Pérez de Tudela,
Demetrio Ramos, Mario Hernández Sánchez-Barba, Claudio Sánchez Albornoz, Luciano Pereña y
José Manuel Prendes; y los dominicos Manuel Mª Martínez, Lorenzo Galmés e Isacio Pérez; así como
la de Ramón Menéndez Pidal con la idea de que tenga un espectro más amplio.
Sostenemos que el Prof. Borges desarrolla su ensayo desde la distancia, algo nada habitual cuando
se contraponen dos personalidades arrolladoras como Las Casas y Motolinía, y ponemos como
ejemplo la siguiente cita cuando habla del modo de actuar del dominico:
Desde el franciscano fray Toribio de Benavente o Motolinía en 1555 hasta la actualidad han sido
muchos los que han recriminado a Las Casas que se dedicara a trabajar en la corte en lugar de hacerlo a pie
de obra en la propia América, lo que entrañaba mayores dificultades.
La acusación parece injusta. En su carácter de clérigo, LasCasas era libre para escoger una opción
u otra. Desde su ingreso en la Orden dominicana contó para su labor con la licencia de sus superiores.
Tanto en el primer caso como en el segundo actuó como creyó que debía actuar, convencido de que de esa
manera cumplía con la misión que le había asignado la divina Providencia.
Además, su labor desde la cúpula del gobierno central no sólo era lícita y conveniente sino que
en principio estaba llamada a ser más universal y de mayor trascendencia que realizándola en América. En
el plano de las conjeturas, el que se supo mover con agilidad entre los cortesanos posiblemente no lo
hubiera sabido hacer entre los indios. Por lo menos, durante el tiempo que permaneció entre ellos estuvo
muy lejos de ser el brillante procurador en la corte (BORGES MORÁN, 1990: p. 257).
20 Podemos ver un extracto de las mismas:
Resumiendo la impresión que nos produce el gran personaje histórico y eclesiástico que
ciertamente es Las Casas, hay que contar, entre sus cualidades y logros positivos, un gran amor al
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de circunstancias como que la Brevísima relación de la destrucción de las Indias
que se editó por primera vez en 1552 tuvo la primera traducción al holandés en
1578, en plena guerra de independencia de Flandes y hasta 1617 tuvo dieciséis
reimpresiones. En 1617 se publicó por primera vez en francés y en 1800 ya se
habían publicado ocho ediciones en esta lengua, la primera edición inglesa es de
1583, la alemana de 1597, y la latina de 1598 fue ilustrada por Theodore de Bry
con grabados horripilantes que fueron empleados posteriormente en muchas otras
ediciones, por lo que su impacto -los grabados fueron un arma de propaganda
contra España- en la percepción de la leyenda negra fue enorme, la versión italiana
siguió en 162621. Amén de las licencias que se tomaron a menudo los editores y
traductores convirtieron un texto que era una defensa de los indios, pero también
en una descalificación sobre España, que probablemente estaba lejos de la
intención de fray Bartolomé, aunque sería lógico pensar que alguien con su
experiencia podía medir las consecuencias de sus actos y pensar que con esta obra
ofreció un arma de propaganda barata y eficaz a las naciones que han estado en
conflicto con España.
La obra de Motolinía, como veremos más adelante no tuvo tanta fortuna y hemos
tenido que esperar mucho para ver publicada una obra bastante mutilada. Además
el carácter controvertido y polémico de un personaje contribuyen sustancialmente a
suscitar interés - un ejemplo es el propio Motolinía que para muchos es conocido
por un solo hecho polémico, la famosa carta, y ese hecho muchas veces
ensombrece otros objetivamente más edificantes- y Las Casas no fue un personaje
común ni en sus virtudes ni en sus defectos y manejó la polémica constantemente
en su intensa y dinámica vida pública.
D. José Fernando Ramírez, primer biógrafo moderno de Motolinía, y nada
indulgente con el franciscano cuando aborda el tema de la polémica misiva, al
respecto de la diatriba de Quintana contra Motolinía, tampoco éste dejó bien
indígena y un gran deseo de su cristianización y salvación. Es el eje y el motor al mismo tiempo de
su acción de cincuenta años en los campos más diversos y en las situaciones personales más
variadas. Una constancia invencible, tenacidad en el trabajo y en la consecución de sus planes,
inventiva para defender su causa y presentarla a la mejor luz posible, gran laboriosidad, tanto en el
estudio y composición de sus libros, folletos, memoriales, cartas, etc., como en asistir a consejos,
reuniones, conversaciones privadas y públicas, sermones y disputas, siempre sobre el mismo tema
de las Indias, de su perdición y del modo de salvarlas. Cierto desinterés personal, sugestión eficaz
para persuadir sus ideas y aptitud subjetiva para la controversia, dentro de la cual cree poder dar la
medida de su compleja personalidad (LOPETEGUI, ZUBILAGA, 1965: p. 114).
21 Para ver las ediciones extranjeras de la obra de Las Casas con detalle. La Biblioteca
hispanoamericana, 1493-1907 son 7 vols. La colección fue publicada en los años 1898-1907, el
vol. II en 1900.
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parado a Las Casas en dicha biografía, después de aconsejar que se lea la carta
teniendo en cuenta el contexto en que fue escrita y las circunstancias vitales de los
dos actores implicados, afirma:
Tal es el juicio que una de las más brillantes lumbreras de la literatura ha formado de nuestros
beneméritos campeones fallando entre sus dos compatriotas con el desinterés e imparcialidad que
con un juicio de familia. Sin embargo, repito, el fallo contra el Padre Motolinía me parece
excesivamente duro, pues que, ciertamente, se puede explicar su conducta por motivos más
naturales y mejor fundados, que acrisolen la verdad histórica sin mengua ni mérito del honor de sus
actores; porque, tal y como hasta hoy se nos presenta, o el Obispo de Chiapa era un genio inquieto,
turbulento, hipócrita, interesado, &.&.: o el P. Motolinía fue un fraile envidioso, grosero, insolente y
atrevido calumniador. Tales son los miembros de la disyuntiva en la que se nos precisa a escoger
(RAMÍREZ, 1944: p. 186).
Ramírez, que ha interpretado las diferencias entre los dos frailes como un reflejo de
la disconformidad continua entre los hijos de San Francisco y los de Santo Domingo
que se trasladó a América, tesis que no sostienen todos los religiosos de las dos
órdenes que han escrito sobre el tema de la carta, y a tenor de las polémicas y
disputas propias del siglo que también se caracterizó por utilizar un lenguaje
áspero, finalmente se declara a favor de Las Casas maltratando la figura de
Motolinía (RAMÍREZ, 1944: p. 186 y ss.). Tal es así que su propio discípulo, D.
Joaquín García Izcabaleta, que le había encargado la biografía como prólogo a la
primera edición de la Historia (AA.VV., 1971) le replica en una carta, “Carta de D.
Joaquín García Izcabalceta a D. José Fernando Ramírez sobre los padres Las Casas
y Motolinía”22 su disconformidad acerca de su postura con respecto a esta cuestión
y advierte que si Las Casas poseía cualidades formidables al faltarle la regla que
las rige a todas, la prudencia, éstas no pocas veces se tornan defectos. También
señala que muchos de los males de los indios provinieron precisamente del exceso
de defensa y como ejemplo expone las consecuencias trágicas que las Nuevas
Leyes provocaron. Con respecto a la cuestión de la postura que Motolinía defiende
ante el Emperador, García Izcabalceta apunta:
Estos preámbulos sólo van en descargo de mi conciencia, para que aquiete V. mis escrúpulos,
provenidos de que no siempre estoy de acuerdo con lo que voy leyendo en su Ms. Tal me sucede
22 Esta carta se publicó como un apéndice en la edición crítica de la carta con introducción y notas
de José Bravo Ugarte, S. J. (MOTOLINÍA, 1949: pp. 103-111).
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con la parte contenida en la adjunta tira, donde dice V. que el obispo Marroquín y Fr. Toribio
cantaban al unisón; que por la vehemencia con que éste se expresaba diez años después de los
sucesos, se saca lo que sentiría en su época, y que, por consiguiente, no puede tomársele como
juez imparcial de los actos de su antagonista. A la verdad, no admito la consecuencia sin nuevas
explicaciones. Si porque los actos del P. Casas afectaron vivamente en su época a Fr. Toribio e
hicieron igual impresión en el obispo Marroquín, ha de deducirse que no son imparciales, lo mismo
puede decirse de cuantos desaprueban la conducta de otros en este mundo. Faltaría imparcialidad
si contara la preexistencia de otro agravio, por ejemplo; pero respecto de Fr. Toribio no consta sino
la ocurrencia del bautismo del indio, lo cual en realidad no fue preexistencia al juicio desfavorable
del P. Motolinía sino el principio de él; y en cuanto al obispo Marroquín, hay más bien pruebas de
amistad y buena inteligencia. Si viniera por ahí un contrario del P. Casas, diría que la conformidad de
dos personas tan respetables al censurar acremente los actos de Fray Bartolomé, indican más bien
que dichos actos eran censurables en realidad. Para juzgar hoy como es debido se presentan graves
inconvenientes; pero si reflexionamos que aquellas teorías ponían en peligro la fortuna de casi todos
los españoles avecindados en el Nuevo Mundo, que la habían adquirido, ilegalmente si se quiere,
pero muchos bona fide y todos a costa de increíbles afanes y peligros, comprenderemos bien el odio
terrible que se manifestaba contra quien era no sólo autor de esta teoría, sino que la había hecho
triunfar en la corte y se empeñaba en ponerla en práctica con una tenacidad increíble, y por los
medios más violentos y odiosos, como son los espirituales. No se condena, ciertamente, las ideas de
Fr. Bartolomé, sino su falta de prudencia, y sobre todo su exageración, que llegaba hasta el ridículo,
como puede V. ver (entre otras muestras) en sus Avisos a los confesores,…(MOTOLINÍA, 1949:107-
109).
Evidentemente Motolinía también ha tenido sus defensores fuera de la Orden de
San Francisco como el P. Hilario Chaurrondo que publica en 1925 en la Revista San
Antonio de la habana un artículo titulado “Justicia histórica. El P. Las Casas-El P.
Motolinía” (HANKE. GIMÉNEZ FERNÁNDEZ, 1954: pp. 296-297) en el que hace un
severo ataque a Las Casas ilustrando sus argumentos con extensas citas de la
carta de Motolinía. Este artículo tuvo su refutación por parte del historiador cubano
D. Manuel Isaías Masa Rodríguez, que tiene una opinión favorable a la biografía de
Quintana sobre Las Casas, en “La defensa de una mala causa” (HANKE. GIMÉNEZ
FERNÁNDEZ, 1954: p. 298). Mesa Rodríguez también atribuye la misiva de
Motolinía a la rivalidad entre las dos órdenes religiosas y sostiene que el P. Las
Casas es uno de los pocos españoles del tiempo de la conquista dignos para
España.
La defensa enérgica de los planteamientos pastorales de Las Casas ha sido
reavivada por la Teología de la Liberación. Historiadores como Enrique Dussel,
Gustavo Gutiérrez o Pablo Ricard hacen una distinción entre la teología profética o
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implícita –la que se desarrolla a través de los diversos instrumentos pastorales
como catecismos, sermonarios, confesionarios, rituales,…- y la teología académica
o explícita –la que desarrollan profesionales de la teología en universidades y
diversos estudios religiosos-. La profética es la que denuncia las injusticias de los
débiles, mientras que la académica por ser exportada directamente desde Europa
es explotadora y alienante con los valores autóctonos. Apostillan que no toda la
teología profética es genuina pues algunos modelos entrañan adulteraciones y
ponen como ejemplo a obispos “extraordinarios defensores del indio” como
Zumárraga, Zárate o Quiroga, que fueron conciliadores por lo que con su actitud
impidieron que se cumplieran las Leyes Nuevas. La lucha de éstos es pre-
lascasiana en el sentido de que lucharon por el indio en casos concretos, pero no
por la libertad integral del indio en base al derecho natural (DUSSEL, 1983: pp.
259-254)23; mientras que el paradigma de una teología profética sin impurezas es
el paradigma pastoral lascasiano. Esta última teología es la que propició el éxito en
la evangelización de América por lo que sostienen que el modelo misional de Las
Casas es el del futuro porque Bartolomé no fue sólo historiador o humanista, sino
un teólogo explícito, es decir, “un auténtico profeta” y como elegido, las
exageraciones y lo hiperbólico es parte de su mensaje así como su estilo
apocalíptico forma parte de su revelación (DUSSEL, 1983: p. 289):
Podemos decir, sin embargo, que la verdadera herencia lascasiana todavía no ha dado sino sus
primeros pasos. La significación mundial en la hora actual de Las Casas es la de haber sido el
primer europeo en advertir la injusticia del sistema colonial y neo-colonial, económico, político y
cultural que las potencias nordatlánticas cumplen desde el siglo xv, hasta el xx, sobre los pueblos
subdesarrollados, oprimidos, de América Latina, África y Asia. Su figura profética se agrandará en el
futuro (DUSSEL, 1977: p. 145).
Esta tesis ha sido contestada y rebatida por los que sostienen que el modelo
lascasiano nunca se aplicó, simplemente, porque en su extremismo era imposible
de aplicar, en detrimento de las propuestas evangelizadoras de Motolinía y
posteriormente de los acuerdos del III Concilio Mexicano, que no sólo fueron
23 Sobre CEHILA (Comisión de la Historia de la Iglesia en América Latina y el Caribe), véase
http://www.cehila.org
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aplicadas, sino que fueron efectivas (SARANYANA, 1991)24. La confrontación entre
la visión hispanista, tradicionalista y eurocentrista y la anticolonial ha sido previa al
nacimiento de la Teología de la liberación y, por eso, encontramos críticas a Las
Casas como la del historiador y escritor mexicano Toribio Esquivel Obregón que en
su obra Apuntes para la historia del derecho en México, publicada en 4 volúmenes
entre 1937 y 1948 sostenía:
¿Por qué , pues, Mot ol inía no alcanzó en el mundo la celeb rid ad que Las Casas, cuando
puede y debe figurar entre los grandes benefac tores de la humanidad y entre los precursores
de la independencia de Méx ico? Porque Las Casas, difund iendo el odio contra los
españo les, forjaba armas para los numerosos y poderosos enemigos de España y del catolicismo,
en tanto que Motolinía modestamente hizo de su vida un ejemplo de abnegación y quieta
laboriosidad. Las Casas era a su modo un precursor del marxismo enconador de la lucha de
clases; Moto linía quería fundir a indios y españoles en la fraternidad cristiana (HANKE. GIMÉNEZ
FERNÁNDEZ, 1954: p. 319).
Menéndez Pidal cuya rebatida obra El padre Las Casas, su doble personalidad es la
arenga más hostil contra el dominico y ésta se puede comparar perfectamente a la
hecha por Quintana contra Motolinía, pues atribuye discutiblemente a Las Casas
deficiencias mentales, lo tacha de paranoico, a pesar de que ningún
contemporáneo del P. Las Casas sostuviese que éste estaba enajenado
(MENÉNDEZ PIDAL, 1963)25, y que su trastorno es el desencadenante de la leyenda
negra sobre España por lo que la biografía en ocasiones adquiere un tono
justiciero26. Estamos de acuerdo con los PP. León Lopetegui y Félix Zubilaga, que,
aunque no podemos juzgar técnicamente la acusación, hay que reconocerle a
Menéndez Pidal que tiene el valor de “explicar su postura peyorativa”(LOPETEGUI.
ZUBILAGA, 1965: p. 117).
El historiador norteamericano William H. Prescott que reconoce la integridad y
autoridad tampoco arrincona el tema de la famosa carta en su voluminoso trabajo
24 Véase el cap. II “Las Casas y Motolinía frente a frente. Sobre los modelos misionológicos de la
primera evangelización”, pp. 50-77. En este cap. también se hace una crítica a la edición que hace
de la famosa carta el P. Isacio Pérez, p. 63.
25 Esta obra ofrece un retrato tan negativo del dominico que ha sido ampliamente contestada.
Pueden verse, por poner sólo dos ejemplos MARTÍNEZ, 1955 y HANKE, 1968: pp. 379 y 398-428.
26 Realmente Meléndez Pidal no acusa al P. Las Casas de dolo y se centra en explicar que mientras
que en sus obras históricas –Historia de las Indias y Apologética historia- es riguroso en sus escritos
de denuncia -informes y memoriales- deforma la realidad con el objeto de asimilarla a su idea contra
la conquista con la que vivió y por la que luchó durante más de medio siglo.
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sobre la conquista de México y le ofrece a Motolinía al menos el beneficio de la
duda en lo relativo a la motivación que lo llevó a firmar ese escrito:
Sin embargo, este caritativo fraile, tan manso y concienzudo en el cumplimiento de sus labores
cristianas, era uno de los oponentes de Las Casas y envió a casa una protesta contra el obispo de
Chiapas, formulada en términos de lo más insultantes y sarcásticos. Esto ha llevado al biógrafo del
obispo, Quintana, a sugerir que el hábito del fraile descalzo puede haber encubierto algo de orgullo
mundano y envidia. Puede que así sea. Sin embargo, también nos puede llevar a desconfiar de la
discreción de Las Casas, quien tal vez llevó a cabo medidas con mano tan dura como para provocar
tales implacables animadversiones de sus propios colaboradores hermanos en la viña (PRESCOTT,
2004: p. 275).
Ángel Palerm que enumera las afrentas que han proferido los adversarios de Las
Casas frente a la canonización que piden sus partidarios, la iglesia católica
comenzó su proceso de beatificación en el año 2009, reseña “la templanza de
genio” de Motolinía cuando alude a la misiva (PALERM, 1982: p. 267).
El historiador mexicano José Bravo Ugarte, S. J., defiende con vehemencia lo
oportuno de la misiva de Motolinía y de su contenido a la que define como “la
primera vigorosa defensa de la naciente Patria Mexicana” (MOTOLINÍA, 1949: p.
10). Ugarte, que describe a Motolinía como un “formidable caminante”, un
“evangelizador incansable” un “curioso investigador” y un “defensor del derecho
conculcado”, comenta los argumentos que va dando Motolinía contra las tesis
lascasianas y los defiende argumentando que Las Casas exagera con las cifras que
da, que tiene una tendencia a la agitación y al escándalo, que difama y condena a
todos los agentes de la conquista sin excepción, y que su afanes y logros se
vuelven contraproducentes pues surten efecto contrario al deseado por Las Casas.
Con respecto a la cuestión de la exageración en los escritos de Las Casas están de
acuerdo todos los investigadores, sean lascasianistas o antilascasianistas.
También hay algún trabajo moderno que defiende que la carta de Motolinía, al
margen de las asperezas estilísticas propias de la época, se limita legítimamente a
defender cuestiones de vital importancia para el desarrollo y futuro de las nuevas
tierras del imperio desde su experiencia como misionero cualificado por la
experiencia (GONZÁLEZ GARCÍA, 1988: pp. 95-109).
La carta de alguna manera ha sido una de las piedras angulares del lascasianismo
y antilascasionismo que ha provocado en los historiadores de América discusiones
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en ocasiones un tanto estériles, porque ni unos ni otros niegan que en el proceso
histórico de la colonización española existió la brutalidad y la crueldad que
condenaba Las Casas y lo que se discute es su manera de ver la conquista. Se
observa que, en ocasiones, algún erudito en la materia emite un juicio al respecto y
éste desencadena reacciones airadas y, a nuestro parecer, desproporcionadas,
porque parece o que o bien hay que ser santo o el más infame de los hombres y no
se admiten matices a la hora de hacer una valoración de los actos y de las
consecuencias que acarrearon. Un ejemplo puede ser el sambenito antilascasiano
que todavía pesa en la figura del historiador mexicano Carlos Pereyra por sostener
que exageraba en todas las cuestiones numéricas y que la pasión insensata movía
todas sus acciones; historiador que sin lugar de dudas ha tratado con respeto la
figura del P. Las Casas y lo ha tenido en cuenta, al margen de los números que para
el eran un elemento de carácter dialéctico, como protagonista de sucesos en los
que fue testigo y actor y también como un personaje excepcional, un revolucionario
y una de las cimas en la defensa de los indios, pero que no por ello deja de tener
una visión atemperada de sus virtudes:
También se ha querido ver en Las Casas un teólogo del siglo xv, un obcecado sin ideas, un estéril
negativista, representante de verdades absolutas, que si teóricamente no son discutibles,
prácticamente son inaplicables a los hechos cambiantes de la vida; un simple agitador, en suma.
Pero Las Casas es algo más; es mucho más: es un misionero, es un realista, es un revolucionario
para quien tienen legitimidad los métodos destructores de la antinomia en que se funda toda
iniquidad. Es una formación compleja, la más amplia, la más rica, la más fuerte de las que llevaron
su acción moral a un nuevo campo de experiencia. Es cristiano primitivo y estadista de fuego a lo
Carlyle; escribe como un teólogo medieval y es un antepasado de los filósofos niveladores.
Comprendemos que se le haya querido suprimir. Esto es más fácil que admirarlo, y más fácil aún
que interpretarlo.
Esto último encierra tales problemas que la divinización del hombre llega a lo grotesco. Muchas
veces oímos elogios que equivalen a suponer concentrada en Las Casas la acción apostólica de
todo un pueblo y de toda una historia. Conviene que nos entendamos. En la defensa del indio, Las
Casas hizo una obra colosal, pero como parte de una acción colectiva, porque si la comparamos con
la de otros varones de su siglo y de su vocación, resulta pobre, seca, unilateral, y, sobre todo, sin
contenido de acción positiva. Hay numerosos defensores de indios que hablaron con mayor
elocuencia o que dieron a sus actos la nota sublime del heroísmo silencioso.
Yo acompañaría a los que rechazasen todo lo que hay de hiperbólico en aquella misión, más de iras
que de persuasión pastoral. Yo les pediría que revisasen las reyertas de Las Casas con varones
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apostólicos del valer del P. Motolinía y del obispo Marroquín (PEREYRA GÓMEZ, 1930: pp. 199-
300)27.
Podemos percibir en las querellas que ha suscitado la carta con la que en
ocasiones, tristes ocasiones, se reduce la figura de Motolinía y sus quehaceres a
este hecho tiene un fondo más espinoso de lo que pudiese parecer en lo que se
refiere a la valoración de la acción de los españoles en el Nuevo Mundo.
Evidentemente, en función de quien analice los hechos la mirada es muy distinta y
las interpretaciones también lo son, pero se mueven en dos polos opuestos: para
unos, Las Casas incluido, la conquista fue destrucción y se trata por lo tanto de una
acción inicua; para otros la conquista es trasplante de una cultura a otra de la que
nace una tercera híbrida y esta es la posición que defienden los historiadores
Carlos Pereyra o José Bravo Ugarte. En ocasiones las dos visiones se muestran
enquistadas en tal manera que ya se intuye el posicionamiento
independientemente de lo que esclarezcan las investigaciones.
Las Casas al igual que Cortés, Motolinía en la segunda parte se su carta hace un
elogio del conquistador extremeño, se han convertido en mitos y lo tocante a ellos
está impregnado de unos valores morales que pertenecen a la comunidad, que ha
de ser un garante para su conservación y transmisión. Frente a valores
establecidos y aceptados porque legitiman una manera de ser y de sentir en una
estructura social ya existente, poco o nada importa el nebuloso concepto de verdad
histórica. Decimos nebuloso porque depende de la autoridad de quien establece
esa verdad, que fija en el imaginario colectivo una narración que se da como buena
por la comunidad a la que aglutina e identifica en un pasado común que se
proyecta hacia el porvenir. Estamos en el ámbito del mito perteneciente a una
cultura y a una civilización que un grupo ha creado, y en la que ya mora. Éste es
necesario en toda comunidad humana y en él que hay dos componentes, la
imaginación y la memoria. El primer componente se nutre de la ficción o de lo
27 Sobre la opinión del asunto de la polémica entre Motolinía-Las Casas véase también de este
historiador:
La Corona, movida por opuestas indicaciones, buscaba arbitrios para corregir abusos conciliando
intereses. La lucha no se había entablado sólo entre los encomenderos y los religiosos. Estos,
buscando idéntico fin, contemplaban el bien de los oprimidos en medidas que no se armonizaban y,
como sucede en casos de polémica doctrinal, tenía más veneno las reyertas entre los defensores de
los indios que las sostenidas entre ellos y los defensores de los encomenderos. «Fray Bartolomé de
las Casas», por su especial acrimonía en el debate, hería a los que, como el obispo de Guatemala,
«Marroquín», que era un santo, se proponían aliviar eficazmente los sufrimientos de los indios. Otro
enemigo del implacable dominico Las Casas era «Fray Toribio de Benavente, Motolinía», el
practicante más ejemplar que hubo en América de las virtudes cristianas, apóstol verdadero de los
indios (PEREYRA GÓMEZ, 1958: p. 282).
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posible, mientras que el segundo lo hace de la búsqueda de lo exacto y fidedigno,
aunque dicha búsqueda tenga arbitrariedades que devienen de las heridas reales o
simbólicas que se han producido a lo largo del tiempo y cuya percepción depende
de la gloria o la afrenta, porque hay muchas maneras de contar y explicar los
mismos hechos y de reescribirlos u omitirlos. Gabriela Mistral, escritora y también
pedagoga, con su prosa a medio camino entre lo coloquial de una anécdota y lo
grave de presentar al pasado redivivo explicó en uno de sus textos, “Fray
Bartolomé”, el sentir de muchos americanos:
Los misioneros españoles fueron muchos: algunos de ellos, según lo aseguran don Carlos Pereyra y
otros historiadores, valían más que Fray Bartolomé como realizadores de sus planes y como
beneficiadores de la indiada. Motolinía, Pedro de Gante, Luis de Valdivia y especialmente el gran
Vasco de Quiroga cumplieron un trabajo misionero más eficaz porque eran pedagogos sociales y
porque se fijaron en un cuadro de labor más modesto.
Siendo eso verdad, resulta sin embargo, que para las masas lo mismo que para los intelectuales
americanos, Fray Bartolomé sigue representando el misionero por excelencia, el misionero al rojo
blando, salido de un cristianismo vertical: y nadie arrancará ese concepto que está clavado con
clavos y argollas en esos países. […]
Nosotros, los de allá, creemos que estos rigurosos hacen mal estropeando a un español siete veces
representativo de su casta.
La tradición de España -y la de cualquier patria grande- es triple y hasta décuple si se quiere, y no
constituye un bloque, sino un manojo de líneas paralelas: línea de guerreros, y políticos; línea de
sabios y letrados: línea de santos. Esas tradiciones de violencia afortunada, de lata profesión
humana, de inteligencia maliciosa o de inteligencia generosa, son cada una verdadera y resulta una
niñería borrar con el dedo ésta o aquélla. Cortés se retiñe dentro de la suya y Fray Bartolomé hace lo
mismo para sus fieles (MISTRAL, 1978).
No hay duda de que la carta ha sido discutida de forma apasionada decantándose
como hemos explicado brevemente, pero el antagonismo radica necesariamente en
la experiencia, ambos tuvieron mucha sobre el terreno, acerca del raigón sobre el
que se debía sustentar el mundo colonial, que en el momento del escrito estaba en
vías de estructurarse. Ambos defendieron al aborigen americano y ambos tuvieron
madera de misioneros auténticos, empero en el ámbito espiritual Las Casas
aceptaba una conversión pausada, mientras que Motolinía estaba consumido por
la impaciencia en su misión. En el ámbito político tampoco estaban de acuerdo y
marcaron fuertemente sus posiciones, Las Casas se mostró partidario de la
soberanía indígena y un procedimiento pacífico en sintonía con su ideario en el que
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el mundo prehispánico era la misma Arcadia; mientras que Motolinía, más
pragmático como hemos apuntado, acepta los métodos de los conquistadores, es
decir el uso inicial de la fuerza y el señorío impuesto desde la metrópoli. Las Casas
defendió y promocionó los derechos de los indios en la corte y la escuela jurídico-
teológica de Salamanca lo hizo en la universidad, al igual que muchos misioneros,
entre los que se encontraba Motolinía, los promovieron sobre el terreno en el que
sembraron el Evangelio y el Reino. Si Motolinía hubiese aceptado las tesis de Las
Casas hubiese tenido que reprobar todo lo que hasta ese momento habían logrado
los pobrecillos de San Francisco fruto de una manera de sentir y de actuar ante las
herejías, basado en el esfuerzo por atraer hacia el seno de la Iglesia militante a
fieles como a infieles que abulten la prole del Señor.
Para Verónica Murillo Gallegos, que no toma partido por ninguno de los dos
personajes, Motolinía tiene una postura ante la evangelización coherente con la
filosofía escotista franciscana, a pesar de las cita tomista explicita cuando trata el
tema del matrimonio en su obra (Memoriales, I, cap. 8, p. 332), con respecto a la
ley natural y a la jerarquía de poderes, mientras que Las Casas permanece fiel a las
ideas de Santo Tomás de Aquino. Para Las Casas la coacción o la fuerza no son
legítimas para evangelizar y sólo acepta la presentación sencilla y el ofrecimiento
de la fe, aun cuando la ley divina sea superior a la ley natural de cualquier pueblo;
mientras que para Motolinía, también para el misionero y teólogo franciscano Juan
Focher, el príncipe cristiano tiene dominio sobre todos sus súbditos sean fieles o
infieles y tiene el deber de imponer el cristianismo, pues, aunque éste no sea
voluntario y se haga efectivo mediante la amenaza o el temor , es un mal menor
frente a observar una ley ilícita como advierte el doctor Sutil (MURILLO GALLEGOS,
2013, pp. 164-182).
La no aceptación de ese extremismo lascasiano viene dado por la fecha de
la carta y por dos temperamentos antagónicos. Por la fecha de la carta, porque en
México la situación se va asentando y normalizando, pues el tono de Las Casas no
es menos apocalíptico que el que emplea Motolinía en algunos pasajes de su
Historia, escrita unos quince años antes. Es decir, en el momento de la carta la
situación de explotación de los indios en América no es un hecho más flagrante que
la que puedan tener los campesinos en europeos:
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Y sepa Vuestra Magestad por cierto que los indios desta Nueva España están bien tratados, y tienen
menos pecho o tributo que los labradores de la vieja España, cada uno en su manera. Digo casi
todos los indios, porque algunos pocos pueblos hay que su tasaçión se hizo antes de la gran
pestilençia, que no están modeficados sus tributos; estas tasaçiones ha de mandar Vuestra
Magestad que se tornen a hazer de nuevo. Y el día de hoy los indios saben y entienden muy bien su
tasaçión y no darán un tomín de más en ninguna manera, ni el encomendero les osará pedir un
cacao más de lo que tienen en su tasaçión, ni tanpoco el confesor los absolverá si no lo restituyese
la justicia le castigaría cuando lo supiese (Epistolario: pp. 169-170)28.
Y por la incompatibilidad de caracteres porque Motolinía, que no tuvo
empacho en hacer críticas muy duras a autoridades y conquistadores cuando lo
consideró, por ejemplo a los oidores de la Primera Audiencia, era un hombre
pragmático y posibilista que distinguía a las buenas autoridades de las malas;
mientras que el carácter rígido y radical de Las Casas sólo le hacía ver lo malo en lo
español. Es verosímil que esa severidad contra todo lo español que hay en los
Tratados de Las Casas, el Confesionario ya era conocido previamente, molestase a
Motolinía que bien los pudo interpretar como un insulto y colmase su paciencia. De
hecho hacía 1549-50 Motolinía a petición del virrey de la Nueva España, D. Antonio
de Mendoza, colaboró en la confiscación de las copias manuscritas que circulaban
del Confesionario para ser quemadas, y pocos años después ve esa misma obra,
pero ya impresa, con otras en las que Las Casas reparte más juicios
universalmente condenatorios para los españoles. Negar la legitimidad de la
conquista hubiese sido condenar a todos y cada uno de los regidores civiles y
religiosos que el emperador había enviado a América y todos los esfuerzos
evangelizadores que sus compañeros y él habían hecho con mucho trabajo.
Motolinía no negaba los abusos, también los condenaba, pero no lo hacía de forma
universal y lo que le criticó a Las Casas fue la falta de una interpretación prudente y
moderada según las circunstancias de tiempo, lugar y persona. De alguna manera
Motolinía ya se barruntó lo que iba a suceder y es que esta controversia iba a
contribuir vivamente a generar y difundir una imagen nefasta de España en la que
sus moradores se han mostrado históricamente como excepcionalmente crueles,
tiránicos y avariciosos29:
28 “Carta de Fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de Fr.
Bartolomé Las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
29 Sobre la autocrítica española en el s. XVI hay mucha literatura, tanta que es imposible abordarla
aquí, aunque sea de forma somera, y tan variada como autores la estudian. Unos sostienen la teoría
de la leyenda negra española es un hecho, mientras que otros la niegan hasta el punto de sostener
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Y el de las Casas los deshonra por escripto y por carta impresa. Pues, ¿cómo? ¿así se ha de infamar
por un atrevido una naçión española con su prínçipe, que mañana lo leerán los indios y las otras
nasçiones? (Epistolario, p. 165)30.
Conviene aclarar que fray Toribio no fue el único contemporáneo que se
percató de lo que iba a suceder con la difusión de la Brevísima destruición, además
del Anónimo de Yucay y del virrey don Francisco de Toledo, que mando recoger
todas las obras de Las Casas por los problemas que le creaban, petición que
extendió a España por el mandato de Felipe II, antes incluso de recibir dicha
petición. Entre estos contemporáneos también están Bernal Díaz del Castillo, Juan
de Castellanos, fray Antonio de Remesal, admirador de Las Casas, fray Vicente
Palatino de Curçola, dominico y un poco después Antonio de León Pinelo, Cronista
Mayor de Indias de 1658-1660, o Bernardo Vargas Machuca (LOPETEGUI,
ZUBILAGA, 1965: pp.110-111). Fray Vicente de Palatino, teólogo dominico dálmata,
y que no puede ser sospechoso de atacar a la Orden de Predicadores, escribe su
Tratado del Derecho y Justicia de la Guerra que tienen los Reyes de España contra
las Naciones de la India Occidental en 1559, prohibido en 1560 y no publicado
que se trata sólo de una percepción negativa de los propios españoles hacía España que se utiliza
exclusivamente en política interna. Tanto para los que sostienen que el español es un pueblo
enormemente cruel y sanguinario, tiránico y avaricioso – con los siglos se han añadido otros
epítetos como intolerante, oscurantista, vago, fanático y traicionero-, como los que sostienen que
tan sólo existen prejuicios más o menos generalizados en función de las circunstancias la variante
de Leyenda Negra, Leyenda Negra Española, es un término generalizado. La contribución de Las
Casas es muy controvertida, pero la obra Brevísima relación de la destrucción de las Indias para
unos es hasta el mismo origen de la Leyenda Negra sobre España, camino que inicia en el s. XVII
Antonio Rodríguez de León Pinelo, mientras que para otros como Hanke se ha hecho un mal uso de
esta obra y de otras del dominico. Independientemente del uso malintencionado y de que el mismo
Las Casas sostenga que imparcialmente resalta lo malo, realmente lo exagera hasta la caricatura
propagandística y su enumeración de las iniquidades que atribuye en general a los conquistadores,
sin dar nombres y cuando los da son genéricos, es la misma anécdota macabra que repite.
Además la obra de Las Casas fue refrendada por Thomas Gage nacido a finales del s. XVI y el
primero de los viajeros no españoles en tierras americanas. Este cronista llegó a América como
dominico, se formó en Valladolid en el convento de San Gregorio, aunque renegó de la fe católica
para ingresar en la Iglesia de Inglaterra y poco después en el Presbiterianismo. En la dedicatoria de
Viajes por la Nueva España y Guatemala, crónica publicada originalmente en inglés en 1702, en
español se publica parcialmente ya en el s. XIX, autoriza al P. Las Casas para desacreditar a los
españoles, todos, laicos y religiosos sin excepción, en América y postular a los ingleses como el
pueblo destinado a civilizar el Nuevo Continente. La crónica está trufada de comentarios sarcásticos
y negativos sobre todo lo hispano. La obra de Gage contribuyó a difundir las tesis lascasianas ante
el público anglosajón.
Parece fuera de toda duda que Las Casas fue un patriota y que no pudo llegar a imaginar el uso que
tendría la Brevísima relación de la destrucción de las Indias. Esta tesis no sólo la defienden autores
que defienden con vehemencia a fray Bartolomé, como el mismo Hanke, sino también otros que
tienen una visión más imparcial. Puede verse de nuevo BORGES MORÁN, 1990: pp. 300-302.
30 “Carta de Fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de Fr.
Bartolomé Las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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hasta 1943 responsabilizando al P. Las Casas de provocar el desastre con sus
escritos “injuriosos i perjudiciales” (PALATINO DE CURÇOLA, 1977: p. 13):
…este Obispo ha engañado con sus malos consejos al Emperador, de donde tantos males han
venido, que aconsejó al Emperador que quitase los repartimientos i que ninguno tuviese pueblos,
por cuyo maldito consejo ha havido discordias i guerras en el Perú, i se han muerto más de 5000
Españoles y de indios más de 60000, siendo unos de parte del Rei, y otros contra elRei. Esto es lo
que los consejos, imaginaciones e invenciones de este Obispo han causado; yde miedo este Obispo
se vino huyendo a España, no le matasen por los alborotos quo havía causado. Y en la provincia de
la Vera Paz, que es parte de la governac ión de Chi apa, por causa de la predic ación, mataron
los ind ios a dos frailes de Santo Domingo (PALATINO DE CURÇOLA, 1977: pp. 36 -37).
El franciscano defendió la alternativa oficial con respecto al funcionamiento
y, sobre todo, a la legitimidad de las sociedades indígenas, mientras que el
dominico acogió al respecto una alternativa de corte rebelde y quimérico. No se
sabe que la carta tuviese ninguna repercusión ni que Las Casas tuviese noticia de
ella. Una anotación en la original indica “para que lo vean, provean y respondan lo
que conviniere”, pero no hubo respuesta, presumiblemente en la secretaría del Rey
pensaron que no era útil remover la situación cuando ésta, andados los años,
estaba ya calmada y siguiendo el guion que marcaba el Imperio; aunque como ya
hemos apuntado el P. Isacio Pérez sostiene lo contrario y, aunque no está
demostrado es una hipótesis viable y pudiera haber sido así.
Independientemente de la polémica carta y de que su paso a la posteridad
esté marcado por ese escrito puntual, que es sólo uno de tantos, los textos
conservados del franciscano fray Toribio resultan ser unos de los testimonios más
originales e interesantes de la temprana conquista de México. Éste, como
misionero seráfico, y, sobre todo, por su talante personal, contribuyó vivamente a
que en el proceso de conquista se pudiera prescindir en parte de las lentas y
sumamente penosas campañas militares en favor de lo que Robert Ricard llama
“conquista espiritual” con la que dominar a los primitivos habitantes de
Mesoamérica (RICARD, 1986).
Sus obras son un valioso testimonio de los primeros contactos
interculturales que se sucedieron entre Europa y América tras el descubrimiento,
pero la importancia de fray Toribio radica en la capacidad que tiene para erigirse
como un elemento humano capaz de cohesionar, e incluso estabilizar, los diversos
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intereses que confluyeron en los años de la superposición de la cultura española en
las nuevas tierras conquistadas. Fue uno de los “doce apóstoles” encargados de
evangelizar los nuevos dominios de la Corona, pero no se limitó a desempeñar su
labor ecuménica sin más, sino que directa o analógicamente centró sus esfuerzos
en conocer la realidad del otro como manifiesta el propio fray Toribio en su Carta a
Carlos V fechada el 2 de enero de 1555:
Tres o cuatro frailes [hemos] escrito de las antiguallas y costunbres questos naturales tuvieron, e yo
ten[go] lo que los otros escribieron, y porque a mí me costó más trabaxo y más [tiempo], no es
maravilla que lo tenga mejor recopilado y entendido que otro (Epistolario: p. 171).
El profesor Carmelo Lisón Tolosana ya reivindicó el papel de los castellanos del
siglo XVI como pioneros en la ciencia etnográfica debido a la conmoción que el viejo
Hombre europeo sufrió con el descubrimiento de Otros y sus modos de vida, y que
repercutió de forma estruendosa en todos los ámbitos del saber (LISÓN TOLOSANA,
1977). Tanto en la Historia de los indios de la Nueva España como en los
Memoriales fray Toribio se deja llevar por su despierta curiosidad y su entusiasmo,
y se muestra maravillado con sus investigaciones sistemáticas sobre la civilización
pasada de los que fueron sus feligreses. Motolinía, que fue un viajero infatigable,
con su vida errante y su eficacia misionera también logra impresionar a los
antiguos mexicanos, y así la reciprocidad aporta riqueza a su legado antropológico.
En su obra se muestra como un descubridor y se esfuerza, a pesar de la difícil
comunicación, para al mismo tiempo conocer una que le es ajena. Es sumamente
inteligente e intuye muy pronto la necesidad de entender plenamente lo anterior
para así cimentar bien lo suyo. Pero su actuación no se limita tan sólo a
comprender creencias, sino que fray Toribio para su investigación de campo
aprendió náhuatl llegando incluso a adaptar su patrimonio cultural, el del grupo
dominante, como demuestran los autos sacramentales que escribió en dicha
lengua, a las estructuras socio-culturales de los nativos.
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III. La crónica de Motolinía
Hay noticia de escritos de fray Toribio sobre temas espirituales, sociales,
lingüísticos e históricos y el corpus de su obra exhaustiva, según las citas de los
biógrafos de la Orden y otras autorizadas, podría ser la siguiente:
Doctrina Cristiana en lengua mexicana (Mendieta, O. F. M.),
Tratado del camino del Espíritu (Rebolledo, O. F. M.),
Autos o Comedias en lengua mexicana, representados en Tlaxcala en 1538-1539
(Motolinía),
Venida de los Doce primeros padres y lo que, llegados acá, hicieron (Sahagún,
O.F.M. / Mendieta, seguido por Gonzaga, O. F. M., y más tarde por Beristain),
Vida y Martirio de Tres Niños de Tlaxcala (fray Juan Bautista, O. F. M.),
Relación del viaje a Guatemala (Agustín de Vetancurt, O. F. M.),
Guerra de los Indios de la Nueva España (Rebolledo),
Calendario Mexicano (Henrico Martínez),
De moribus Indorum (Mendieta),
Libro de los ritos, costumbres y conversión de los Indios (fray Juan Bautista),
Relación de las cosas, idolatrías, ritos y ceremonias de la Nueva España (León
Pinelo),
Memoriales (Juan de Torquemada, O.F. M., Herrera),
Historia de los Indios de la Nueva España (P. José de Sigüenza y Robertson).
La fuente primaria, una vez más, es Jerónimo de Mendieta que
lacónicamente sostiene:
Escribió algunos libros los cuales son: De moribus Indorum. Venida de los doce primeros padres y lo
que, llegados acá, hicieron, Doctrina cristiana en lengua mexicana y otros tratados de materias
espirituales y devotas” (MENDIETA, 1973: vol. 2, p. 162).
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Torquemada sigue a Mendieta en esta explicación (TORQUEMADA, 1969: vol. 2, p.
162).
También es lacónico fray Juan Bautista Moles, que al igual que Mendieta
escribe su crónica a petición del P. General Francisco Gonzaga empeñado en
componer una completa Historia de toda la Orden. Fue frecuente el trasiego de
hermanos entre la provincia de San Gabriel de España y de México. Moles conoce
las obras de Motolinía y de Sahagún. Y en las “Advertencias preámbulas y lo que
contiene esta historia” de la Historia de Mendieta hechas por fray Joan de
Domayquia se explica que éste se la envió a Moles para que compusiera su
memorial dejando claro que este trasiego se hace a favor de relatar los momentos
que jalonan la Historia de la Orden para su honra y gloria:
Finalmente he querido advertir aquí (porque no parezca hay encuentro entre historias), que nuestro
Padre Rmo. Fr. Francisco de Gonzaga, Ministro General de toda la Orden, entendiendo cómo el autor
de esta historia escribía por mandado de su predecesor las cosas memorables de la religión en las
Indias, le envió a pedir las que tenía escritas; y hallándose a la sazón solo con las vidas de los
primeros doce religiosos y de otros que fueron después de la provincia de S. Gabriel a aquellas
partes, se las envió así como las tenía en borrón, y su Paternidad Reverendísima mandó al padre Fr.
Joan Baptista Molles que estampase las vidas de estos últimos varones, que eran de su provincia de
S. Gabriel, en nuestro lenguaje castellano, y el mismo Padre General las sacó por otra parte casi
todas a luz en su general crónica latina, como las recibió de nuestro autor. Pero todo eso solo es
como un rasguñito y una cifra sin luz, comparado con el mar océano de esta historia (MENDIETA,
1973: vol. 1, p. 7).
A pesar de las dos advertencias y un prólogo que el P. Domayquia le puso a la obra
de Mendieta no logró publicarla.
Con respecto a la obra de Motolinía, Moles, cuya crónica se publicó en 1592, da los
mismos datos que Mendieta:
Escrivio algunos libros, como de costumbres de los Indios: la venida de los doze primeros padres
que vinieron a aquellas tierras, y de las cosas hechas por ellos, y doctrina Christiana en lengua
Mexicana. También sacó a luz otros tratados de materias espirituales, y llenas de devoción, que son
tenidos en mucha estima de los Indios Catolicos, y los leen, y traen entre manos, y sacan dellos
mucho fruto espiritual (MOLES, 1984: pp. 69-70).
Pero el estudio de las obras de Motolinía plantea muchas dificultades y a la
incertidumbre que crean las listas de obras imaginarias que mencionan algunos de
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sus biógrafos e historiadores empeñados en convertirlo en un esforzado polígrafo
se añaden otros dos grandes problemas. El primero que la crónica que nos ha
llegado está bajo la forma de dos escritos, La Historia de los Indios de Nueva
España y los Memoriales, es una versión provisional e incompleta de una obra
mayor hoy desaparecida. El segundo problema es la imposibilidad que tenemos de
hallar obras hoy perdidas, pero que con seguridad existieron como su teatro
moralizante en lengua náhuatl31 o su Doctrina cristiana en lengua mexicana.
1. La Doctrina Cristiana en lengua mexicana y el Tratado del
camino del Espíritu
Según fray Jerónimo de Mendieta, uno de los religiosos seráficos que narran los
hechos espirituales de la Orden franciscana, circuló impresa en el siglo XVI:
... y así traeremos aquí a la memoria los tratados que compusieron o trasumptaron en lengua
mexicana y otras lenguas extrañas, que más parece habérselas infundido el Espíritu Santo, como a
los santos apóstoles, que habérselas ellos adquirido por industria y diligencia humana, según fueron
de ellas expertos y curiosos. Comenzaron a dar esta lumbre algunos de los doce que primero
vinieron, y entre ellos, el que primero puso en arte la lengua mexicana y vocabulario, fué Fr.
Francisco Jiménez. Tras él hizo luego una breve doctrina cristiana Fr. Toribio Motolinia, la cual anda
impresa (MENDIETA, 1973: vol. 2, p. 118).
Es probable que esta obra de la que sólo conservamos noticias sea posterior a
1541, fecha del prólogo de su Historia, en el que alude a la obra catequética de
fray Martín de Valencia y sus compañeros en lengua zapoteca, pero nada dice de la
suya (Memoriales, I, cap. 51, p. 194).
Peor suerte corrió el Tratado del camino del Espíritu del que no hay rastro y
que cita solamente el P. fray Luis Rebolledo, O.F.M., que tras su crónica de la
Orden (REBOLLEDO, 1598) inc luye var ios “Catha logos de los santos , y
varones notables desta aposto lica orden de nuestro seraph ico y
bienaventurado padre sant Francisco” uno de los cua les titula en el
31 La cuestión del teatro moralizante merece una atención aparte y lo trataremos más adelante.
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“Cathalogo tercio decimo de los Escriptores assi antiguos como modernos desta
sagrada Orden de nuestro Padre Sant Francisco, cuya Doctrina resplandece la
Iglesia”, incluye a Motolinía, y dice: “Fray Toribio Motolineas Español de la Provincia
del Sancto Evangelio fue uno de los doze primeros que predicaron la Fè, y la
plantaron en las Indias escrivio la Gerra de los Indios de Nueva España, y un
tratado del camino del espíritu en lengua castellana” 32. Probablemente el tratado
fuese de un documento concebido con fines pedagógicos y para el uso interno en la
Orden y organizado a modo de notas o borradores para ser utilizados con premura.
2. La Venida de los doce primeros padres y lo que, llegados
acá hicieron, la Vida y martirio de los tres niños Tlaxcala, la
Relación del viaje a Guatemala y la Guerra de los Indios de la
Nueva España
Los títulos del corpus Venida de los doce primeros padres y lo que, llegados
acá hicieron, Vida y martirio de los tres niños Tlaxcala y Relación del viaje a
Guatemala coinciden temáticamente con capítulos y pasajes más o menos
conocidos de los dos textos tangibles que hoy tenemos, Memoriales e Historia de
los Indios de la Nueva España; mientras que no hay apenas rastro de la temática
sobre el título Guerra de los Indios de la Nueva España, pero hay suficientes
indicios de que Motolinía sí escribió sobre este tema33. Es probable que los
historiadores de la Orden34 en un afán, por otra parte muy comprensible, de
magnificar la contribución literaria de sus correligionarios aumentaran su número
pensando que algunos borradores de la gran crónica eran obras autónomas, hecho
lógico si pensamos en el desorden en que se hallaban dichos apuntes.
32 Hemos consultado un ejemplar de la Biblioteca Nacional que está sin numerar a partir de las
tablas que suceden a la crónica. Comienza una numeración nueva para los catálogos, la entrada
Motolinía está en el fol. 51.
33 Sólo desarrolla este tema en un capítulo de los Memoriales, I, cap. 55, p. 213: “De las señales,
prenosticos que el señor de México y los naturales tovieron antes de la destruición de México”, pero
véanse las afirmaciones de los cronistas Suárez de Peralta y Cervantes de Salazar, pp. 56 y 58 de
este trabajo.
34 Fray Gerónimo de Mendieta, O.F.M. (1525-1604); fray Juan Bautista de Viseo, O.F.M. (1555-
¿entre 1607 y 1613?); fray Luis Rebolledo O.F.M. (1549-1613); Juan de Torquemada O.F.M,
(¿1557?-1624); y fray Augustín de Vetancurt, O.F.M. (1620–1700).
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El ejemplo más explícito, y que señalan todos los estudiosos de la obra
motoliniana, es Vida y martirio de los tres niños Tlaxcala del que a buen seguro
Motolinía redactó un informe hacía 1539, que con el tiempo se convertiría en un
capítulo de la Historia con fines manifiestamente edificante sobre los niños
mártires (Memoriales, I, cap. 61, pp. 249-258) capaz de sobrecoger al conde de
Benavente. A este informe accedió en 1601, cuando la obra de Motolonía estaba
inédita, fray Juan Bautista lo dividió en capítulos y lo tradujo al náhuatl
reorganizándolo para su publicación. Este opúsculo redactado de nuevo por fray
Juan Bautista Viseo se vuelve a traducir al castellano en 1791 a instancias del
virrey conde de Villagigedo publicándose a mediados del s. XIX sin que se
mencionara en muchas ocasiones a su verdadero autor35.
Venida de los Doce primeros padres y lo que, llegados acá, hicieron tiene un
recorrido similar a Vida y martirio de los tres niños Tlaxcala porque existen indicios
más que probables de que Motolinía redactara algo sobre el tema, tema que le
afectaba directamente a él y a su Orden, y especialmente en los momentos en los
que tuvo que tuvo que empeñarse a fondo en legitimar su labor cristianizadora
como paradigmática. Fray Bernardino de Sahagún en su obra de 1564 Coloquios y
doctrina cristiana: con que los doce frailes de San Francisco, enviados por el papa
Adriano VI y por el emperador Carlos V, convierten a los indios de la Nueva España.
En lengua mexicana y española36 incluye un sumario de la estructura de la obra, de
35 G. Baudot en su introducción a la edición crítica de la Historia explica este proceso (MOTOLINÍA,
1991). Véase, p. 45, nota al pie 33 que reproducimos:
El texto publ icado por fray Juan Baut ista de Viseo es el siguiente: La vida y muerte de tres
niños de Tlaxcala que murie ron por la confesión de la fe: según que la escribió en romance
el padre fra y Toribio Motolinía, uno de los doce religiosos primeros. .. , citado en la obra
siguiente : A lesuchri sto S. N. ofrece este Sermonario en lengua Mexicana su indigno siervo Fr.
loan Baptista... Primera parte. En México, con licencia. En casa de Diego López Dávalos. Año de
1606. Existió un ejemplar de esta obrita en la colección de Boturini confiscada en el siglo xviii.
Así, ver: Primer inventario de los objetos y papeles recogidos a Boturini, en Boletín del Archivo
General de la Nación, México, tomo VI I, núm . 3, p. 381, ítem 73. La retraducción de 1791
en: La Vida y mart irio de los tres niños de Tlaxcala. Traducción de un manuscrito nahua cuya
traducción practicó el Intérprete General de la Real Audiencia, en virtud de lo mandado por el
Excmo. Sr. Conde de Revi llagigedo. En Memorias de Nueva España (Co l. Boturini) , Real
Academia de la Historia, A/123, tomo II, fol. 68 r.". Su publicac ión en: Traducción de las Vidas
y Mart irios que padecieron Tres Niños pri ncipales de la ciu dad de Tlaxcala.. ., Méx ico, por
Vicente García Torres, 1856, en: Documentos para la Historia de México, tercera serie, tomo
I, México, 1856. Sobre su utili zación en el siglo XVIII , ver nuestro estudio: G. Baudot, “Las
antig iüedades mexicanas del padre Díaz de la Vega”, en Estudios de Cultura Náhuatl, México,
UNAM, 1969, vol. VIII, p. 236.
36 Los Coloquios y Doctrina Cristiana tienen su origen en unos “papeles y memoras”, según la
versión de Sahagún, que encontró en el Colegio de Santa Cruz de Tlaltelolco en náhuatl que
contenían la discusión de los Doce con los gentiles de México y una doctrina cristiana también en
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la que sólo se conservan trece capítulos del primer libro. En este sumario Sahagún
concibió la obra en cuatro libros, pero al escribir “Al prudente lector” ya descarta el
tercero y cuarto. Pues bien, Sahagún, siempre tan meticuloso, explica ese cambio
en la estructura de la obra, y con respecto al tercero explica:
El tercer libro auía de ser del succeso que tuuo esta conuersión en las manos destos doze padres y
de los que vinieron en espacio de seys años después (entre los quales yo vine) y supe de los
primeros todo lo que auía pasado desde el principio hasta que yo vine; y me hallé en todo lo que
pasó hasta este año de 1564.
En lo qual auía mucho que escriuir, porque por espacio de veinte años poco más o menos vuo
grandíssimo fervor en la conuersión destos infieles; con gran feruor los religiosos deprendían esta
lengua mexicana y hazían artes y vocabularios della, con fervor predicauan y administravan los
sacramentos, enseñauan a leer y escrevir y cantar y apuntar a los muchachos (que estauan
recogidos en gran cantidad en nuestras casas y comían y dormían en ellas) con gran feruor
entendían en derrocar los templos de los ydolos y en edificar yglesias y hospitales.
Muchas cosas muy dignas de me (fol. 28 r.) moría acontecieron en estos tiempos, de las quales
muchas dexó escriptas uno de los doze primeros —que se llamava fray Thoribio de Motolinia— y por
eso las dexo yo descreuir (SAHAGÚN, 1986: p. 75).
Mendieta es la fuente que cita la obra, y que después reproducirán todos los
biógrafos, y también es el que lo retrata como el más meticuloso, y en
consecuencia fiable, de los historiadores de los primeros tiempos de la conquista:
El padre Fr. Toribio Motolinea, uno de los doce (de quien muchas veces se hace aquí mención), fue
el más curioso y cuidadoso que hubo de los antiguos en saber y poner por memoria algunas cosas
que eran dignas de ella, o por mejor decir, él solo fue cuidadoso en este caso, para que muchas
cosas no se perdieran en la injuria de los tiempos; porque de otros casi no he visto cosa que
dejasen escripta cerca de esta materia (MENDIETA, 1973: vol. 1, p. 165).
náhuatl. Probablemente este borrador hubiese sido hecho por uno de los doce que quiso recoger la
primera discusión cristiana-gentil en el Nueva España, aunque seguramente Sahagún ya tendría
noticias de la misma pues él llegó a México sólo cinco años después que los doce y los conoció
personalmente a casi todos. Sahagún los rescata del olvido ayudado por cuatro de sus
colaboradores indígenas -Antonio Valeriano de Azcapotzalco, Alonso Vegerano de Cuauhtitlán,
Martín Jacobita y Andrés Leonardo de Tlatelolco- y de cuatro ancianos conocedores de la tradición
prehispánica. El texto de los Coloquios de los Doce o Pláticas de los Doce, como también se conoce,
desapareció a causa de la censura hasta que a principios del siglo XX el manuscrito incompleto se
encontró en los Archivos Secretos del Vaticano.
Hay distintos pareceres acerca de la historicidad de los Coloquios y Doctrina Cristiana por parte de
los que los han estudiado. Los toman como literatura edificante y teatral el P. José Pou y Martí y el P.
Ángel Mª Garibay; y como un texto plenamente histórico Zelia Nuttal, Walter Lehmann. Miguel León
Portilla y su discípulo Jorge Klor de Alva también consideran que tiene una base histórica sobre la
que se ha hecho una reelaboración arquetípica de esas primeras discusiones, que, además,
demostrarían que el proceso de asunción del cristianismo por parte de los indígenas no estuvo
exento de discusión (SAHAGÚN, 1986: pp. 23-26).
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Por otra parte, es el propio fray Toribio el que indica en la Historia que los temas
edificantes relacionados con la primera evangelización se hallarán en la cuarta
parte, aunque por desgracia sólo contamos con tres partes:
Es muy propia tierra para ermitaños e contemplativos, y aún creo que los vivi[entes] antes de mucho
tiempo han de ver que, como esta tierra fue otra Egipto en idolatrías e tinieblas de pecados e
después floreció en gran santidad, bien ansí estas montañas y tierra ha de florecer y haber
ermitaños y penitentes contemplativos; y aún de esto que digo, agora no falta muestra37 de ello a
los hombre ocultada, y a Dios manifiesta (Memoriales, I, cap. 56, p. 219).
La Venida de los Doce primeros padres y lo que, llegados acá, hicieron no
sería solamente la cuarta parte de la gran crónica perdida, sino el meollo de parte
de los contenidos que hay en la Historia y en los Memoriales que versan de
aspectos personales de los doce como la biografía de fray Martín de Valencia, las
virtudes de la Orden de San Francisco, los mártires, del ardor en la destrucción de
ídolos y en los bautizos, en la implantación del matrimonio, en la predicación y en el
esfuerzo ímprobo por aprender costumbres y lenguas para transmitir la fe. Es decir,
de los contenidos que están al margen de lo puramente etnográfico y que
conciernen a la implantación de la Iglesia misionera en México.
Otro de los historiadores de la Orden, Agustín de Vetancurt, que compone su Teatro
Mexicano a petición del Ministro General y del Comisario General de Indias para
proseguir el trabajo emprendido por Gonzaga “que tanta gloria ha dado a Dios
nuestro Señor y tanto lustre a la religión seráfica” (VETANCURT, 1870: p. XXX)38, es
la única fuente que menciona la Relación del viaje a Guatemala y tardíamente, en 1697:
El venerable padre fray Toribio Motolinía fué el primer escritor: escribió la venida de los primeros
padres y lo que obraron, la relación de su viaje a Guatemala (de quien copiaron los más autores el
martirio de los niños de Tlaxcala), un tratado de Moribus Indorum, doctrina cristiana en lengua
mexicana, y otros tratados espirituales y devotos (VETANCURT, 1871: p. 437)39.
37 En el manuscrito de la Historia, como explica en nota al pie Edmundo O´Gorman en su edición
(MOTOLINÍA, 1971, nota 19), Motolinía alude a una cuarta parte que no se conserva. Pueden verse
otras ediciones, por ejemplo, la de George Baudot (MOTOLINÍA, 1991: p. 333):
…como se dirá más adelante en la cuarta parte de esta narración o historia, si Dios fuere servido de
sacarla a la luz (Historia, III, cap. 9, p. 333).
38 http://cdigital.dgb.uanl.mx/la/1080017653_C/1080017653_T1/1080017653_T1.html
39 http://cdigital.dgb.uanl.mx/la/1080017653_C/1080017656_T4/1080017656_T4.html
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Por ello, no podemos excluir la posibilidad de que se tratase de un borrador de
parte de la crónica o de un informe de uno de sus viajes a América Central. Esta
posibilidad no es descabellada pues en los textos tangibles con que contamos hay
varios capítulos dedicados a Guatemala y Nicaragua (Memoriales I, caps. 65-66,
pp. 274-280 y 68-69, pp. 282-291), pero no podremos saber si este título se
correspondió alguna vez con una obra autónoma de Motolinía.
El título Guerra de los Indios de la Nueva España que cita el P. Rebolledo
también origina dificultades que, como hemos visto con otros títulos, no saldremos
de la duda de si se trataba de una obra autónoma o de si formaba parte de los
contenidos de la gran crónica perdida pues ambas hipótesis son probables. El P.
Atanasio López fue el primero que contribuyó a esclarecer la naturaleza de este
posible texto tras un estudio de la Crónica de la Nueva España de Francisco
Cervantes de Salazar, crónica en la que de forma reiterada, en torno a cuarenta y
cinco veces, se hace alusión a otra historia de la conquista que según él era de
Motolinía (LÓPEZ FERNÁNDEZ, 1925). Si se hace un rastreo de las referencias
directas a Motolinía en la crónica de Cervantes de Salazar se mencionan episodios
de la conquista que no están en los textos conservados del franciscano, pero, que si
nos fiamos de esta fuente, Motolinía sí escribió. Éstos se refieren a la toma de
ciudades como Tipancinco (CERVANTES DE SALAZAR, 1971: vol. 1, p 232), la
fundación de otras por los españoles como Veracruz (CERVANTES DE SALAZAR,
1971: vol. 1, p. 231), de las intrigas y traiciones de la empresa imperialista y a las
diversas e inevitables penurias de conquistar una tierra extraña como el naufragio de
Jerónimo de Aguilar, prisionero por los mayas del Yucatán entre 1511 y 1519, año en
que fue rescatado por Hernán Cortés, a quien sirvió de intérprete en la lengua maya
(CERVANTES DE SALAZAR, 1971: vol. 1, pp. 194 y 266-267).
El P. López en este artículo llama la atención de que Cervantes de Salazar
cita a Motolinía para demostrar que López de Gómara saqueó la obra de fray
Toribio sin citarla. Se refiere a la segunda parte de la archiconocida Historia
General de las Indias, la Conquista de México, publicada en 1552 y prohibida en
1553. Es más, Cervantes de Salazar, que repite de forma continuada en la crónica
“dice Motolinea” o “dicen Motolinea y Gómara”, indica en un par de ocasiones
cuando Gómara se equivoca por seguir a Motolinía que está errado.
A diferencia de las posibles obras del corpus Venida de los Doce primeros
padres y lo que, llegados acá, hicieron, Vida y Martirio de Tres Niños de Tlaxcala y
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Relación del viaje a Guatemala cuya temática es fácil de rastrear en la Historia y en
los Memoriales, de la temática de la conquista del título Guerra de los Indios de la
Nueva España apenas hay nada en los dos textos conservados por lo que el P.
López señala que o bien sería un texto autónomo o bien una parte de la gran
crónica. Éste fundamenta esta argumentación haciendo notar lo extraño que
resulta que un defensor a ultranza de Cortés como fue Motolinía no se recreara
más en su empresa, y hace notar una frase anunciadora del propio Motolinía:
... y también es de notar la indust ria y ardid inaudito que el marqués del Va lle, tuvo en
hacer los bergantines para tomar México, ca sin ellos parecía cosa imposible tomarse según
estaba fortalec ida. Ciertamente esto que digo, y la determinación y ánimo que tuvo en
echar los navíos al través cuando desembarcó en esta tie rra , y después cuando le echaron
de México y salió desbaratado, y esos pocos compañeros que le quedaron, todos heridos, no
tornar ni arrostrar a la cos ta por mucho que se lo requerían [y cóm o] se hobo sagaz y
esforzadamente en toda la conquista de esta Nueva Es paña , son cosas para po ne r en el pa ño
de lo fama.
[Y para igualar y poner su person a al parangón con cualquiera de los capitanes y reyes y
emperadores anti guos; porque hay tanto que dec ir de sus proeza s y ánimo in ve nc ib le ,
qu e de só lo el lo se po dr ía ha ce r un gr an libro] (Memoriales, I, cap. 54, p. 212).
El Consejo de Indias dispuso de un texto de Motolinía titulado ”Motolynía, fraile
Francisco, en el Consejo, cosas de Cortés” como figura en un inventario de obras
dedicadas a América que se conserva en el Archivo General de Indias de Sevilla
(BAUTOT, 1983: p. 345). No es ilógico pensar que ese texto es el que pudo utilizar
Gómara y Cervantes de Salazar ya en 1589.
Juan Suárez de Peralta, historiador criollo, en un capítulo de su crónica
titulado “Que trata de las guerras que vbo entre los yndios y los españoles y de la
mantanza que dom Pedro de Aluarado en los naturales yzo, deuaxo de paz, auiendo
ydo Hernando Cortés a lo de Pánfilo de Naruáez” sostiene que:
Munchas cosas se pod ían diz ir pasaron los españo les hasta uerse en la posisión de México
y su tierra, que en estremo lo des eauam por berse cansados y no seguros . No las tr atar é
po rque ya debe n esta r mu y sa uida s de otros que las an esc rip to, como fue vno Fra y
Bernardo de Saagúm, de la orden del señor Sant Françisco, y Fray Turiuio de Moto linea, de la
misma orden, y el obispo de Chi apa Fray Bartolomé de las Casas, y otros que yo ni sé
(SUÁREZ DE PER ALTA, 1990: p. 125).
58
Es decir, incluye una historia de la conquista en el corpus de la obra de fray Toribio. El
relato de la conquista pudo existir como un borrador independiente de la gran
crónica, pero Cervantes de Salazar, que lo consultó, indica, cuando relata que
Moztezuma ya presagiaba que iba a perder su poder, que:
Todas estas escusas ponía Motezuma, porque veía que ya era llegado el ti empo en que él
ha bí a de perd er su señorío y sus vasallos habían de profesar otra ley, por los maravi llosos
pronósticos que de la venida de los españoles tenía, los cuales trata en su Tercera Parte el padre
Motolinea(CERVANTES DE SALAZAR, 1971: vol. 1, p. 215).
Localización que ratifica Suárez Peralta:
De estas señales dejaron escriptas los padres Fray Turibio de Motolinía y Fray Bernardo de Saagún.
Está en el libro que escribió dirigido al conde de Benabente, en la terçera parte. […] Las cosas que
emos dicho sucedieron de terremotos, señales en el cielo, ver demonios, hablar los yndios con ellos,
echizeros y sacrificios, quentan los yndios pasar así. También las escribieron Fray Bernardo de Saagún
y Fray Turibio de Motolenea, y todas precedieron a la venida de los españoles. No digo a los yndios,
que de su natural son agoreros, pero a ombres muy católicos y muy entendidos bastaban a
descomponer biendo tan grandes nobedades, y tener temor y munchos pareceres, que sus
entendimientos andarían flutuando como olas de la mar de un cabo para otro. Así se determinaron de
dar la ubidiengia a los reyes de Castilla (SUÁREZ DE PERALTA, 1990: pp. 110 y 113).
3. El Calendario Mexicano
El Calendario Mexicano que recoge Henrico Martínez en su obra Repertorio
de los tiempos e historia natural de esta Nueva España que se publicó en 1606 no
deja dudas de la existencia de una obra y, además el autor, cita a Motolinía como
fuente fiable:
Yo tengo en mi poder una rueda de éstas, con toda su declaración, hecha por fray Toribio de
Motolinia la orden de San Francisco, que fue uno de los doce religiosos primeros que vinieron a este
reino, que, cierto, me causó admiración la extraña curiosidad de estos naturales y me quitó de todo
punto la duda que antes tenía de cómo se podía tener noticia de sus cosas y referir con puntualidad
lo sucedido de mil años atrás, como lo hacen; y así determiné de hacer e breve compendio del
origen, sucesión y fin de los reyes de México, siguiendo en ello relaciones verdaderas y autores
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fidedignos que de ello tratan y con grande diligencia los han inquirido de los naturales y de sus
historias, en tiempos cuando estas cosas se podían averiguar mejor que ahora (MARTÍNEZ, 1991: p.
206).
Casi con seguridad parte de esta obra es un pasaje de la crónica definitiva
tal y como aparece en los Memoriales, I, cap. 16, p. 43 titulado “Del tiempo y
movimiento de las cosas variables del año, mes, semana, etcétera, é cómo
comienzan el año unas naciones diferentes de otras: de los nombres de la semana
y de los nombres[de los] meses y días [y] de los años, de en cuatro en cuatro y de
trece en trece, y de cincuenta y dos en cincuenta y dos, y de la cerimonia y fiesta
que hacian en fin de los cincuenta y dos años”.
4. De moribus Indorum, el Libro de los ritos, costumbres y
conversión de los Indios y la Relación de las cosas, idolatrías,
ritos y ceremonias de la Nueva España
Los títulos De moribus Indorum registrado por Mendieta, Libro de los ritos,
costumbres y conversión de los Indios por fray Juan Bautista de Viseo (BAUTISTA DE
VISEO, 2010: pp. 146 y 218) y Relación de las cosas, idolatrías, ritos y ceremonias
de la Nueva España por Antonio Rodríguez de León Pinelo en Epítome de la
Biblioteca oriental y occidental, náutica y geográfica (Madrid, 1629) parecen
responder a la misma obra denominada de manera diferente. Sobre esta materia
hay mucho material en la Historia y en los Memoriales por lo que una vez más
podemos pensar que se trata de los borradores o fichas que sirvieron a la gran
crónica. Que Mendieta dé el título en latín no es de extrañar si consideramos que
éste escribía por encargo de su superior el P. Francisco de Gonzaga al que debía
proporcionarle material para su historia de la Orden De origine Seraphicae
Religionis Franciscanae eiusque progressibus, de Regularis Obseruanciae
institutione, forma administrationis ac legibus admirabilique eius propagatione.
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5. Los Memoriales
Los Memoriales llamados así Juan de Torquemada O.F.M., y del Cronista
Mayor de Castilla durante los reinados de Felipe II y Felipe III, Antonio Herrera y
Tordesillas, en su Historia general de los hechos de los castellanos en las islas y
tierra firme del mar océano, conocida como Décadas, no entrañan problema
porque existe un manuscrito no ológrafo de Motolinía, pero sí del s. XVI con este
título. Este manuscrito fue comprado en Madrid en 1702 por Manuel Antonio de
Lastres, pasó después a la biblioteca de Bartolomé José Gallardo, posteriormente
fue adquirido por D. Joaquín García Icazbalceta en Madrid a través de un amigo en
1860 o 1861 y en 1937 se vendió a la Biblioteca de la Universidad de Austin
(Texas) donde se halla actualmente. Los Memoriales forman parte de un códice
llamado Libro de oro y Tesoro índico. Historia general del Imperio y Reyno de
Anahuac o tierra grande cercada de agua o Antigua Hesperia propia, América
Impropia, de los otomís, chichimecas, tlaxcaltecas, chuluacanes, de los mejicanos,
de todos su origen, reyes, dominios, leyes, costumbres y religión. El texto va
precedido de la epístola proemial al conde de Benavente se caracteriza por el
desorden en cuanto a la numeración y destaca en medio del capítulo 16 dos hojas
tituladas Calendario de toda la yndia gente por donde an contado sus tiempos asta
oy agora nuevamente puesto en forma de rrueda… que lleva fecha de 1549. Una
parte nada desdeñable de los elementos de la Historia pueden hallarse en los
Memoriales que dan muchos datos que en la primera no aparecen. Todo indica que
se trata de unos borradores previos a esa gran crónica desaparecida que se
presupone, en principio, encuadernada y, además, mejor ordenada y con un
vocabulario más pulido y un estilo libre de las licencias estilísticas que aparecen en
textos de carácter provisional y, por lo tanto, que parecen no revisados.
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6. La Historia de los Indios de la Nueva España
La existencia de Historia de los Indios de la Nueva España tampoco entraña
ningún problema pues existen tres manuscritos del s. XVI, aunque ninguno es
autógrafo, uno del s. XVIII y tres copias de los manuscritos, una del XVIII y dos
copias del s. XIX. El título lo da una corrección al catálogo de “Libros en Romance”
de la Biblioteca del Monasterio de El Escorial efectuado por el historiador, poeta y
teólogo español P. José de Sigüenza (1554-1606), que también fue consejero de
Felipe II y bibliotecario de dicho monasterio. Este título, que es el que tiene el
manuscrito de la biblioteca del Palacio Real de Madrid del s. XVIII y que contribuyó
a ser difundido por el historiador William Robertson en 1777 estimulado por el
manuscrito madrileño. Este título que se ha utilizado para la mayor parte de las
ediciones y que es como se conoce la obra es mucho más escueto que los que
ostentan los otros manuscritos existentes:
Man uscri to de la Ciu dad de Méx ico de la seg unda mit ad del s. XVI y el más
ant igu o: Rre lac ión de los rritos antiguos, ydolatrías y sacri ficios de los Yndios
de la Nueva España , y de la maravi llo sa conversión que Dio s en ell os a
obr ado .
Man usc rit o de El Escorial , también de la segunda mitad del s. XVI: Rritos
antiguos, sacr iffi cios e idolat ría s de los ind ios de la nue va Hes pañ a, y de su
conversión a la fee, y quienes fueron los que primero la pre dicaron.
Manuscrito de la Hispanic Socie ty de Nueva York de finales del s. XVI: Relación de
las cosas, ritos, ydolatrías y ceremonias de Nueva España. ..
Existe, además un manuscr ito del s. XVIII que está en Biblioteca Pública de
Nueva York que es una copia de la de El Escoria l y otros dos del s. XIX que son
copias del de México40.
40 Para un conocimiento más detallado de paradero y de las vicisitudes de los manuscritos existentes de la
Historia de los Indios de la Nueva España y del manuscrito de los Memoriales véase, BAUTOT, 1983:
pp. 348-355.
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7. El gran problema de la crónica de Motolinía
7. 1. La teoría del libro perdido
Centrémonos ahora en el primer gran problema que tiene la obra
motoliniana, que como hemos apuntado es que la crónica que nos ha llegado está
bajo la forma de dos escritos, La Historia de los Indios de Nueva España y los
Memoriales. Como han estudiado diversos historiadores, ninguna de las dos obras
que conservamos de Motolinía pueden considerarse el libro original. Los
Memoriales que conocemos son un traslado sesgado del gran libro extraviado y la
Historia es una selección del gran trabajo de campo del que, por desgracia, hoy no
podemos conocer en su totalidad y que otros muchos cronistas como Jerónimo de
Mendieta, Juan de Torquemada, Agustín de Vetancurt, Bartolomé Las Casas… y,
especialmente, la Alonso de Zorita en sus obras -la Relación de los señores de la
Nueva España y, sobre todo, Relación de las cosas notables de la Nueva España o
Relación de la Nueva España- y el ya citado Cervantes de Salazar consideraron una
fuente fiable.
Mendieta le otorga una autoridad que no deja lugar a la duda “…por
autoridad del padre Fr. Toribio Motolinia, curioso investigador de tiempos y
verdades” (MENDIETA, 1973: vol. 2, p. 134).
Cervantes de Salazar no sólo lo cita reiteradamente, sino que se toma la
licencia de referirse a él en dos capítulos enteros desde el mismo título: “Do se
prosigue el quitar de los ídolos, según lo escribió fray Toribio Motolinea, y del
milagro que Dios hizo inviando agua” (CERVANTES DE SALAZAR, 1971: vol. 1, p.
357) y “De lo que los tlaxcaltecas respondieron, y de lo que siente Motolinea acerca
de la respuesta de los dioses” (CERVANTES DE SALAZAR, 1971: vol. 2, p. 173).
Fray Juan Bautista de Viseo en sus Advertencias para los Confesores de los
Naturales al citar el Libro de la conversión de los indios ratifica la autoridad de
Motolinía:
…el padre fray Thoribio Motolinia, uno de los primeros doce religiosos de nuestra orden que vinieron
a esta Nueva España a plantar el santo Evangelio escribe en el libro de los Ritos y conversión de los
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Indios 2. parte. c. 28. Al cual por su gran santidad se le puede dar entero crédito (BAUTISTA DE
VISEO, 2010: p. 146).
Y Zorita en la Relación de la Nueva España tras la dedicatoria y una
advertencia al lector incluye un “Catálogo de los autores que han escrito historias
de yndias o han tratado algo de ellas” que comienza con la obra del fraile:
Digo pues que yo hube un libro que dejó escrito fray Torivio Motolinea De las cosas de la Nueva
España y de los naturales della que fue uno de los doce frailes primeros de la orden de San
Francisco que fueron aquella tierra tres años después de su conquista y se ocupó mucho tiempo en
la doctrina de aquellas gentes porque era muy buena lengua y fue provincial de su orden y guardián en
algunos de los más principales pueblos de españoles y de indios y siempre tuvo grande afición a su
conversión y a su doctrina y cristiandad y muy particular cuidado de saber sus usos y costumbres
como lo muestra en aquel su libro y sobre esto mismo escribióotro libro fray Andres de Olmos de
la misma orden y no lo pude ver porque lo había enviado a España, y…(ZORITA, 1999: vol. 1, p. 103)
y en la carta que dedica a Felipe II cuando le envía Relación de los señores de la
Nueva España indica, aunque sin citarlo expresamente pues lo hará más adelante
en su relato, a Motolinía como fuente primaria:
Pod ré afirmar que lo que aquí se di je re es cierto, porque para el lo pri ncipal y
part icularmente me ayu dé de tres re ligi osos de S[an ] Fr ancisc o, si n ot ros de las ot ras
Ordenes, muy antiguos en aquella tier ra, porque fueron a el la pocos años desp ués de
gana da , y el uno de ellos era de los doce pri meros que a ella fuero n, tod os grand es
siervos de Nuest ro Señ or, y que siempre han tratado ent re aquellas gentes y entend ido en
su doctr ina y cr is tiandad por toda la Nueva España,… (ZORITA, 1992, p. 52)
Esta teoría de que los Memoriales, que hoy podemos leer, son un traslado
sesgado del gran libro extraviado y que la Historia es una selección de un trabajo
de campo más exhaustivo se desarrolla a partir de los años 20 y 30 del s. XX
gracias a los trabajos de fray Atanasio López que en 1921 llega a la conclusión de
que Memoriales e Historia son copias incompletas de un trabajo más tenaz que
describe Zorita “…como lo dice fray Torivio en el fin de aquel su Libro a fojas 292
columna 1”(ZORITA, 1999: vol. 1, p. 301), que previamente ha explicado como
envía el libro a Jerónimo Mendieta a México a través de otro fraile (ZORITA, 1999:
vol. 1, p. 111). Esta tesis es apoyada por Robet Ricard en 1933 en contra de la
decimonónica de A. García Icazbalceta, que tras un examen superficial como el
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mismo reconoce, se inclinó a creer que los Memoriales eran un “primer ensayo” de
la Historia.
El estudio de la obra de Motolinía siguió muy activo en la segunda mitad del
s. XX y varios ha sido los historiadores que nos han proporcionado información
sobre la misma. Destacan Edmundo O´Gorman. Georges Baudot, Howard F. Cline y
Javier O. Aragón. La muerte prematura de los dos últimos impidió que éstos
imprimieran sus teorías, aunque gracias a su generosidad sus trabajos se han
conocido parcialmente.
No podemos dejar de mencionar aquí la tesis del historiador mexicano
Edmundo O´Gorman (MOTOLINÍA, 1971: pp. LV-LIX)41 que sólo acepta la autoría de
Motolinía de forma indirecta. Éste afirma que la Historia de los Indios de la Nueva
España fue “fabricada” en España después de 1565 por un autor anónimo
partiendo de conjeturas bastante alambicadas que ha publicado en varias
ocasiones, pero no nos aclara nada acerca de quién es dicho autor y de las causas
de este misterioso hecho (O´GORMAN, 1982). Han sido varios los autores, Georges
Baudot (BAUTOT, 1983: pp. 356-360) (MOTOLINÍA, 1991)42, fray Lino Gómez
(GÓMEZ CANEDO, 1970) y Javier O. Aragón (MOTOLINÍA, 1986: pp. 201-216)43
entre otros, que han refutado ampliamente estas afirmaciones acerca de la
41 El Dr. Edmundo O´Gorman realizó una ambiciosa edición crítica en la que reconstruye la
hipotética obra de fray Toribio intentando dar respuesta a la problemática que entrañan los
manuscritos que se conservan y, que como ya se ha aclarado al principio de este trabajo, es la que
utilizamos. El título completo es Memoriales o Libro de las cosas de la Nueva España y de los
naturales de ella: nueva transcripción paleográfica con inserción de las porciones de la Historia de
los indios de la Nueva España que completan el texto de los memoriales / Fray Toribio de
Benavente o Motolinía. Edición, notas, estudio analítico de los escritos históricos de Motolinía y
apéndices. Apéndice documental, con inclusión de la carta que dirigió Motolinía al emperador
Carlos V en 1955 y de otras piezas provenientes de o relativas a Motolinía, y un índice analítico de
materias. No toda la crítica está de acuerdo con este intento de reconstrucción, valga como ejemplo
la edición de Nancy Joe Dyer de los Memoriales. Esta editora descalifica la que hizo Edmundo
O’Gorman, al que le achaca falta de rigor en la reconstrucción y en los aspectos lingüísticos, aunque
no olvida que O´Gorman era un historiador y no un filólogo:
Lejos de ser una edición fiel de los Memoriales, reconstruye el supuesto Ur-text, como explica en el
subtítulo en la portada, “con inserción de las porciones de la Historia de los indios de la Nueva España”.
Corrigió las voces indígenas y el texto en latín con otros expertos (Motolinía 1971, xi-xii), con el
resultado de que esta edición apenas permite al especialista la oportunidad de ver ni la estructura original
ni el lenguaje (sea el castellano, el nahua o el latín) tal como se representó en la Nueva España del siglo
XVI. Pese a los defectos en la invención de un pegote resultado del uso de tijeras y goma, inútil para
apreciar la dinámica lingüística, esta empresa es rescatable en parte gracias a los valiosos apuntes
históricos, la bibliografía y los apéndices documentales que amplían el conocimiento de los Memoriales
(MOTOLINÍA, 1996: p. 96).
42 Véanse algunas de las notas a pie de página de esta su edición de la Historia de los Indios de la Nueva
España.
43 Apéndice II (“Breves comentarios a la ponencia «Problemas en torno a la obra histórica de
Motolinía» de Edmundo O´Gorman”).
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paternidad de la crónica de Motolinía con los que estamos de acuerdo, pues no
existe ninguna prueba concluyente de que los dos textos fragmentados que
conservamos de Motolinía hayan sido reelaborados por otro misterioso escritor.
Ante estas reacciones O´Gorman ha respondido en ocasiones de un modo un tanto
agrio (O´GORMAN, 1978).
7. 2. Fomento y denostación de la etnografía
El motivo de que no dispongamos de la obra de Motolinía en su forma
definitiva puede deberse, sin duda alguna, a la mala fortuna; pero no podemos
obviar que tras un período de euforia inicial en el que se fomentó la escritura de
este tipo de obras vino otro tiempo, aunque los años transcurridos fueron pocos, en
el que se comenzó a estigmatizar todo aquello que pudiera ser sospechoso de
fomentar el paganismo.
En el Capítulo franciscano que se celebró en México en 1536 se aprobó una
recomendación destinada a un misionero que fuera conocedor de las lenguas
indígenas y que hubiera viajado mucho que consistía en hacer una indagación
completa sobre el mundo prehispánico. También se le animaba a que añadiera la
historia de los trabajos que los franciscanos habían hecho desde su llegada para
propagar la palabra de Cristo. Además la principal autoridad civil que era el virrey
don Antonio de Mendoza animaba a los franciscanos a obrar en la misma línea
(BAUTOT, 1983: pp. 273-275). El propio fray Toribio nos explica cómo recibió este
encargo:
Estando yo descuidado y sin ningún pensamiento de escribir semejante cosa que esta, la obediencia
me mandó que escribiese algunas cosas notables de estos naturales, de las que en esta tierra la
bondad divina ha comenzado a obrar, y siempre obra; y también para los que en adelante vinieren
sepan y entiendan cuan notables cosas acontecieron en esta Nueva España, y los trabajos e
infortunios que por los grandes pecados que en ella se cometían Nuestro Señor permitió que pasase,
y la fe y religión que el ella el día de hoy se conserva, y aumentará adelante, siendo Nuestro Señor de
ello servido (Memoriales, I, cap. 35, pp. 114-115).
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Sin embargo, todos los estudios acerca de las creencias, los usos, las
instituciones sociales y las lenguas prehispánicas comenzaron a ser
peligrosamente sospechosas. La tendencia adversa fomentada por las autoridades
civiles y religiosas de la metrópoli y las de la colonia, en especial por el obispo
dominico Montúfar44, comenzó a dar sus primeros frutos en el I Concilio Mexicano
de 1555. En él se mandó recoger todos los sermonarios traducidos y controlar
mediante la firma del religioso que los entregaba aquellos que tuvieran los indios.
En el Concilio de 1565 las restricciones se hacen mayores y se exponen las causas
para la instalación formal de la Inquisición en Nueva España en 1569. La lucha
entre el clero secular y el regular, y de las órdenes mendicantes entre sí, marcó la
historia de la Iglesia en México, aunque algunos modernos autores franciscanos y
dominicos resten importancia a este hecho. El conflicto ideológico marcó
profundamente la suerte de muchas de las obras. Los mendicantes afirmaron que
Dios entendía el náhuatl tan bien como el español, pero en el fondo la lucha venía
marcada por un conflicto de intereses entre el universalismo cristiano de los frailes,
cristianitas, y el imperialismo de la Corona, hispanitas, especialmente tras la
llegada al poder en 1556 de Felipe II. Con este emperador se produjo un cambio en
la política que desplaza a los mendicantes de su autoridad como responsables del
orden, evitando así movimientos sediciosos de los indios. Como ha tratado Carlos
Sempat, el Consejo de Indias se afanó porque América fuera muy rentable
económicamente partiendo de que a mayor explotación económica mayor
cristianización ,por lo que en las cartas de los frailes el tono reprobatorio es
habitual pues ellos intentan seguir mediando entre el poder colonial y los nuevos
vasallos (ARANCIL VARÓN, 2000: pp. 417-419).
Los menores estaban empecinados en no hacer distinciones entre el pueblo
elegido y los gentiles, algo que fue la base del cristianismo primitivo cuando se
marcó la diferencia con el judaísmo. Este universalismo fue, entre otras cosas, lo
44 Fray Alonso de Montúfar fue prelado de la diócesis de México (1553-1572) cuando sustituyó al
franciscano fray Juan de Zumárraga (1528-1548). Mantuvo una actitud hacía los frailes menores y
hacia sus métodos generalmente adversa porque los consideraba demasiado inclinados hacia la
utopía y el evangelismo radical. Montúfar no compartió con los franciscanos las ideas proféticas y
los acusó de querer implantar en México un “imperio franciscano”. Es frecuente encontrar en los
escritos de autores franciscanos una comparación, unas veces velada y otras veces explícita, de su
situación en la época de Montúfar con la época de Zumárraga.
Según la tesis Bataillon y Phelan que pensamos se debe matizar, además, para los hermanitos de
San Francisco el primer arzobispo –franciscano observante y discípulo de Tomás Moro y de Erasmo-
representaba la figura de un padre espiritual que potenció la corriente de la philosophia Christi
porque en él que confluyeron humanismo y joaquinismo (BATAILLON, 1966: pp. 807-831) (PHELAN,
1972: pp. 72 y 93-94). Esta cuestión la abordaremos más adelante, pp. 90-93 de este trabajo.
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que asentó la rápida difusión del Evangelio porque la palabra de Dios debía llegar a
todos los pueblos del mundo. Renunciar a esta posición ideológica suponía
condenar a muchas almas y renunciar a la religión universal a la que aspiraban
vehementemente, pues la aceptación de los dogmas y la implantación-ejecución de
los sacramentos no dependía de ser europeo o indio, sino de la adhesión individual
a sus principios y de ahí la continua alusión a los no europeos que formaban parte
de esa iglesia novicia a través de la fe y del sacrificio, siendo el caso de los niños
mártires de Tlaxcala tal vez el más evidente de los que Motolinía relata, pero no el
único.
La segunda mitad del s. XVI fue una época de profundas transformaciones
políticas que incidieron de forma incuestionable en las producciones culturales. En
1556 Felipe II decidió promover la evangelización en los territorios conquistados y
para ello entendió que era preciso conocer las culturas prehispánicas y reorganizar
la administración colonial para que fuera más efectiva. Esta tarea se la encargó a
Juan de Ovando, consejero de la Inquisición, al que en 1557 lo nombra visitador del
Consejo de Indias para reformarlo y desde 1571 sería presidente del mismo hasta
su muerte en 1575. Ovando trabajó en dos orientaciones, una la de recopilar y
organizar las leyes y otra la de sistematizar con cuestionarios, el primero es de
1569 y después habría otros, las investigaciones sobre las tierras descubiertas.
Esto último provocó la aparición de numerosos trabajos etnográficos con el fin de
conocer mejor la realidad. Con la muerte de Ovando, afín a los franciscanos, se fue
sofocando el interés por las culturas prehispánicas hasta el extremo de que del
interés se pasó a la animadversión que tuvo como consecuencia la implantación de
una férrea censura por parte del Consejo de Indias. En teoría esta debía funcionar
desde 1566, año en el que se determinó que no se podía imprimir o vender ningún
libro sin autorización de la Corona, pero que de facto no se aplicó hasta la muerte
de Ovando.
Los franciscanos, en general, hicieron caso omiso de las recomendaciones
de los prelados y algunos tuvieron disgustos con el Santo Oficio (RICARD, 1986: pp.
127-137) (ARANCIL VARÓN, 2000: pp. 419-423). Si en 1570, sólo un año después
de morir fray Toribio, su querido discípulo fray Bernardino de Sahagún45 y más
45 La persecución se hizo con las crónicas de los religiosos y también con las de los civiles. El mismo
año que se prohíbe la impresión de la obra de fray Bernardino fue prohibida parcialmente la Historia
del descubrimiento y conquista de la provincia del Perú del contador del Consejo de Castilla Agustín
de Zárate. Antes, en 1566 se había prohibido la historia de la conquista de Gómara.
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tarde fray Jerónimo de Mendieta, fueron víctimas de esta tendencia y en 1577
Felipe II prohíbe que se escriba sobre las costumbres de los indios, no es extraño
que las crónicas fueran perseguidas y silenciadas hasta el punto de que la Historia
de los Indios de Nueva España se edita por primera vez en 1848 y los Memoriales
en 190346.
En el catálogo de autores, que antes se ha mencionado, del que se vale el
oidor Alonso de Zorita, que tuvo el pragmatismo de un burócrata al uso, aparecen
algunos nombres de cronistas cuyas obras habían caído en desgracia como fray
Gerónimo Román, O.S.A., y éste lejos de escamotear la cuestión se cura en salud:
Quiero acabar con advertir al lector que en esta Relaçión se han citado algunos autores que
después de escrita se han prohibido por la Santa Inquisición empero no se ha referido cosa alguna
de ellos mal sonante sino de historia y esto no está prohibido (ZORITA, 1999: vol. 1, p. 115).
Ya hemos visto que fray Toribio acata la orden de un superior, el Comisario
de las Indias fray Francisco de Osuna, y comienza su indagación etnográfica en
1536, pero no será hasta el periodo entre 1556 y 1560 cuando concluya la crónica
definitiva. Es en este periodo, próximo a la vejez, cuando goza de una relativa
calma que le permitió escribir y cuando había recibido los trabajos de su
correligionario Las Navas. Podemos decir que la escritura para Motolinía era un
medio de avanzar en los logros que anhelaba para su desbordante empresa, pero
en ningún caso era un fin y esta es una constante en los doce para los que el celo
apostólico es lo fundamental. Dirá Diego de Valadés acerca de los quehaceres
literarios de los miembros de la misión de fray Martín de Valencia:
Estas trece lumbreras —los primeros que evangelizaron esas tierras— tuvieron como principal
objetivo atraer aquellas bárbaras naciones, con el brillo de su vida y doctrina, al conocimiento de
Dios y de nuestra Santa Madre la Iglesia romana y de su cabeza y Vicario el Pontífice de Roma, y a la
obediencia del rey. Ellos de ninguna manera ambicionaban honores y estimación; lo único que
buscaban con todas sus fuerzas, los religiosos de nuestra Orden que pasaron primero a las Indias,
46 La hostilidad durante el reinado de Felipe II hacía las órdenes mendicantes no se centró sólo en
prohibir los trabajos etnográficos y literarios de sus frailes. La Corona comenzó a mostrarse recelosa
hacia la concentración de poder que los frailes comenzaron a tener y decide facilitarles las cosas a
los seculares en detrimento de los regulares. Esta situación afectó profundamente a los
franciscanos que se escindieron en distintos grupos, que básicamente fueron dos. Unos eran los
que se alejaban del ideal ascético y tenían actitudes “antiindias”, los sucesores de los conventuales
suprimidos en 1517, y otros los que continuaban en la línea de los “doce” y se mostraban
“proindios”. Para más información sobre esta cuestión véase (PHELAN, 1972: pp. 82-88).
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era hacer extensivos a esas tierras los méritos de la Sangre de nuestro Señor JESUCRISTO. Y así,
aunque se pudiesen consignar por escrito muchas de sus obras prodigiosas y milagrosas, como
consta certísimamente a todos los habitantes del Nuevo Mundo, sin embargo ellos referían sólo a
Dios Eterno toda la gloria de sus hazañas y acciones, siendo Él el dador de todos los Bienes. Y por
tanto, nunca consignaron por escrito ellos mismos esas cosas para que las conociesen los
venideros, porque impedidos por la carga de sus ocupaciones, no tenían un rato de sosiego para
narrar esos hechos tan admirables que Dios ejecutó por medio de ellos, sirviendo como
instrumentos de su poder divino.
Sin embargo, es cierto que hubo algunos religiosos dignos de fe y otros buenos varones que
hurtándole al cuerpo parte del tiempo consagrado al reposo natural dejaron algunas cosas a la
posteridad…(VALADÉS, 2003: pp.475-476)
Sin duda fray Diego Valadés se debe referir a los trabajos de Motolinía, Olmos,
Sahagún y también al de Mendieta, que desde 1571 escribía por orden de su
general. Insiste en que ni la fama ni la vanidad son la motivación, sino dejar
constancia de los grandes esfuerzos que se han hecho y conseguir más vocaciones
que quieran trabajar en la edificación de la Iglesia americana.
Podemos preguntarnos entonces por qué a finales de 1540 o principios de
1541 le envía la versión apresurada e inconclusa de la Historia a don Antonio de
Pimentel, VI Conde de Benavente, como el mismo afirma en la “Epístola Prohemial”
que la precede:
Si esta relación de mano de vuestra señoría saliere, dos cosas le suplico en limosna por amor de
Dios: la una, que el nombre del autor se diga ser un fraile menor, y no otro nombre47, y la otra que
vuestra señoría la mande examinar en el primer capítulo que ahí se celebrare, pues en él se ayuntan
personas asaz doctísimas. Porque muchas cosas después de escritas aún no tuve tiempo de las
volver a leer, y por esta causa sé que va algo vicioso y mal escrito. Ruego a Nuestro Señor Dios que
su santa gracia more siempre en el ánima de vuestra ilustrísima señoría.] (Memoriales, pp. 14-15)
En 1537 se habían tomado medidas pontificias para frenar la realización de
bautizos en masa y las Nuevas Leyes, “Leyes y ordenanzas nuevamente hechas por
S.M. para la gobernación de las Indias y buen tratamiento y conservación de los
indios México, 24 de marzo de 1544” (AA.VV., 1971: pp. 204-227), promovidas por
Las Casas que suponían un peligro para la realización de la utopía franciscana no
tardarían en promulgarse. Muy agobiado por las circunstancias decide escribirle a
47 El subrayado es nuestro. Motolinía escribe por necesidad, no por vanidad, y por eso en la Epístola
proemial de la crónica que envía apresuradamente deja constancia de su minoridad, humildad y
servicio a los demás.
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su protector, bien situado en la corte, con el fin de que el libelo pudiera conmoverlo
y que intercediera a favor de sus intereses. Fray Toribio es muy contundente con
respecto a estas leyes:
…; pero gran ciencia es saber la lengua de los indios y conocer esta gente, y los que no se
ejercitasen primero a lo menos tres o cuatro años, no deberían hablar absolutamente de esta
materia, y por esto permite Dios que los que luego como vienen de España quieren dar nuevas
leyes, y seguir sus pareceres, y juzgan y condenan a los otros y tenerlos en poco, caigan en
confusión y hagan cegueras, y sus yerros sean como viga de lagar y una paja lo que reprendían ¡Oh!
Y ¡cómo he visto esto por experiencia ser verdad muchas veces en esta tierra! Y esto viene de poco
temor de Dios, y poco amor con el prójimo, y mucho con el interés;… (Memoriales, I, cap. 35, pp.
124-125).
En la Historia el autor descuida la indagación etnográfica, pero, en cambio,
se entretiene relatando con gran detalle las tareas apostólicas de los Frailes
Menores. En el primer tratado sólo dedica ocho capítulos a las costumbres antiguas
de los naturales que, curiosamente, tratan exclusivamente de las relacionadas con
los pecados más espantosos; aunque el propio Motolinía nos diga que la realidad
superaba ampliamente su propia narración:
Otras cerimonias tenían, que por causa de brevedad dejo de decir otras cosas; basta en este cruel
modo de ayunar, el quebrantamiento y trabajo que el demonio les daba, en especial en tenerlos ansí
sentado[s] sin tomar la necesidad del sueño, tan necesaria a la vida humana (Memoriales, I, cap.
29, p. 81).
En el segundo tratado se recrea narrando como los frailes de San Francisco
comenzaron a administrar los sacramentos y describe el esplendor con el que
celebraban el culto. En el tercer tratado también proclama la grandeza de la misión
franciscana en el Nuevo Mundo y el bien que han hecho a los indios, sobre todo
cuando relata con todo lujo detalle la muerte de los primeros niños mártires; pero,
su descripción etnográfica en este tratado, básicamente, se limita a narrar la
belleza de la tierra, a explicar curiosidades etimológicas o a describir productos
exóticos.
En los Memoriales, cuyo largo, pero dilucidador título según el único
manuscrito conservado es Libro de oro y Tesoro índico. Historia general del Imperio
y Reyno de Anahuac… , de los otomís, chichimecas, tlaxcaltecas, chuluacanes, de
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los mejicanos, de todos su origen, reyes, dominios, leyes, costumbres y religión,
repite muchos de los temas de la Historia - ritos, idolatrías y ceremonias de los
indios y su conversión al cristianismo- y desarrolla, a pesar de que es un texto de
gestación que nos ha llegado desordenado, todo su saber etnográfico - descripción
del país y de sus producciones y religión, gobierno, usos y costumbres
prehispánicas-. Aparecen divididos en dos partes, pero por las referencias
metaliterarias del propio autor sabemos que pensaba distribuirlos en cuatro partes
(Memoriales, I, cap. 41, p. 135; I, cap. 43, p. 138; y I, cap. 67, p. 281).
Motolinía reflexiona sobre el contacto del Viejo Mundo con el Nuevo Mundo
a través de las viejas conceptualizaciones, pero tratando de entender, y éste es el
fundamento de la teoría antropológica, que ambos son un mismo Mundo.

73
IV. Ambiente espiritual de los franciscanos observantes
1. Evolución de la orden franciscana hasta el s. XVI
Los frailes conocidos popularmente como franciscanos, aunque sea una
obviedad, son los religiosos fundados por San Francisco de Asís cuya orden aprobó
en 1209 o 1210 Inocencio III y definitivamente Honorio III en 1223, aunque el
fundador los llamó Hermanos Menores y ese es por lo tanto su nombre oficial. La
denominación de franciscano empero es ambigua porque se aplica a los Hermanos
Menores, pero también a personas seglares, la Tercera Orden de Penitencia que
fundó San Francisco y a la segunda femenina que fundó con Santa Clara de Asís,
clarisas. Las tres órdenes han evolucionado a lo largo de la historia y han vivido
diversas reformas, siendo la evolución de la primera orden la más complicada y la
que ahora nos atañe pues el grupo de “los Doce” apóstoles que fueron a México
son producto de la tradición histórica de la Orden Franciscana y de su
funcionamiento institucional que se consolida a finales del s. XV.
Se puede afirmar que la Orden ha sido pródiga en reformas y éstas
aparecen entre los Hermanos Menores después de la muerte del fundador, pues se
revelaron tres modos de entender la pertenencia a la orden: la dirección espiritual,
la dirección jurídica y una tercera dirección intermedia entre las otras dos. Todas
estas reformas han surgido del contraste entre el desarrollo de la vida en la
comunidad y la aspiración a observar la regla de Francisco en su pureza.
La dirección espiritual interpretaba y guardaba literalmente la Regla de San
Francisco por lo que practicaron una pobreza extrema y vivían preferiblemente en
eremitorios o ermitas. Esta celosa y rígida observancia de la Regla y del Testamento
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de San Francisco de Asís los convirtió en personas muy piadosas pues prefirieron
llevar una vida retirada y contemplativa frente a un apostolado popular, por eso se
los conoce como Espirituales. Se puede hablar de esta tendencia espiritual tras la
muerte de San Buenaventura, pues mientras éste, que ya es de la segunda
generación franciscana, gobernó la Orden (1257-1273) aquellas tendencias que
mostraron una adhesión al joaquinismo estuvieron vigiladas y controladas. Los
espirituales rechazaban toda interpretación pontificia de la Regla48, voluntad y
ejemplo del fundador especialmente en lo concerniente a las carencias materiales,
llegando a negar la competencia papal a este respecto. Para ellos la pobreza no era
un medio de perfección, sino un fin por encima de la caridad, de la humildad y de la
obediencia. Los grupos de hermanos menores espirituales surgieron en la segunda
mitad del s. XIII con fuerza en Italia y el Sur de Francia extendiéndose por Cataluña
y Levante (POU Y MARTÍ, 1991)49. Fueron grupos independientes unos de otros
manteniéndose hasta 1318 y fracasaron en su intento de separarse de la Orden,
de la Comunidad, que los combatió con dureza achacándoles su insubordinación a
la autoridad legalmente constituida y sus ideas heterodoxas de sesgo joaquinita.
La dirección jurídica interpretaba la Regla del fundador de un modo más
relajado atendiendo a la máxima de San Pablo “el cual nos capacitó, para ser
ministros de una nueva Alianza, no de la letra, sino del Espíritu. Pues la letra mata,
más el Espíritu da vida” (2 Cor, 3, 6) por lo que practicaron la caridad con el prójimo
y cualquier práctica que favorecía la caridad era aceptada incluso sacrificando la
pobreza. Estos frailes se denominaron con el tiempo Conventuales porque, aun
observando la Regla, vivieron en grandes conventos por lo general bien equipados
de lo imprescindible. Alejandro Bonini de Alessandria es la voz más destacada de
los conventuales y unos de los cinco teólogos de la Orden que en la Magna
disceptatio, la “gran disputa” (1313-1314), defendió esta tendencia de los ataques
48 Esta postura gravitaba en la orden por la interpretación que parte de la misma hacía del
Testamento de Francisco, en el que hace un recordatorio del ideal de vida según el Evangelio,
aunque Francisco dice en el mismo que no invalida la Regla, sino que se considere junto a la misma:
Y no digan los hermanos: «esto es otra regla»; porque esto es una recordación, amonestación y
exhortación, y es mi testamento, que yo, el hermano Francisco, pequeñuelo, os hago a vosotros, mis
benditos hermanos, para que observemos mejor, católicamente, la regla que prometimos al Señor.
[…] Y tengan siempre consigo este escrito junto a la regla. Y en todos los capítulos que tienen
cuando leen la regla, lean también estas palabras (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: Test, p. 147).
49 Es una edición facsímil de la primera de 1930 e incluye una introducción de Antolín Abad Pérez,
O.F.M. y una introducción de la profesora Juana Mary Arcelus Ulibarrena. El P. Pou y Martí describe
el campo de cultivo y el desarrollo de la producción de videntes y reformadores que nacen de las
ansias de reforma de la Iglesia ofuscados con la idea exagerada de la pobreza y vida evangélica.
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de los espirituales. Esta tendencia fue la que tuvo mucho peso en los siglos XIV y XV
y en 1517 se reconocen jurídicamente como franciscanos conventuales.
La tendencia intermedia fue un intento de conciliar la postura literal de los
espirituales con la postura atemperada de los conventuales y fue la que los papas
Nicolás III y Clemente V consagraron como acertada. El primero decretó en 1279
una bula que reunifica algún tiempo a los franciscanos tras una disputa interna
sobre la interpretación de la pobreza perfecta. El segundo inicia en 1310 la
investigación sobre la Orden y en 1312 tras el Concilio de Vienne publicó el decreto
dogmático Fidei Catholicae fundamentum, según el cual reprobaba la postura del
espiritual de Pedro Juan Olieu u Olivi, y la constitución Exivi de Paradiso, por la que
ordenaba a todos los frailes de la tendencia jurídica a la estricta observancia de la
Regla y a los espirituales el regreso a la obediencia a los superiores de la Orden. La
paz duró poco porque Clemente V minusvaloró la fuerza de los Espirituales que no
tardaron en rebelarse y en confundirse con los fraticelli. Éstos, encabezados por el
General de la Orden Miguel de Cesena y Guillermo de Ockam desobedecieron a
Juan XXII declarando que ni Cristo ni los apóstoles habían poseído nada en privado
o en común, por lo que en 1318 se inicia el proceso por el que los declara herejes y
los excomulga. Este Papa sienta las bases del conventualismo, por lo que muchos
miembros de la Orden se sienten incómodos en una situación que a su entender
traicionaba la enseñanza del fundador por ser inauténtica. El deseo de la
observancia de la pobreza absoluta sobrevivió al pontífice Juan XXII, que tan
duramente la combatió, hasta bien entrado el s. XVI.
La dirección intermedia apenas tuvo peso en el s. XIV, pero gracias a figuras
como San Bernardino de Siena (1380-1444), San Juan de Capistrano (1386-1456)
y San Jácome de la Marca (1694-1476), todos grandes predicadores, que
encabezaron el movimiento de la Observancia, esta tendencia se hace fuerte en el
s. XV. La observancia propugna guardar celosamente la Regla, pero sin el
literalismo de los espirituales y esta tendencia también se reconoce en 1517 junto
con la de los conventuales. Los franciscanos observantes, a los que perteneció fray
Toribio, fueron los que trabajaron en la primera evangelización de México.
La observancia fue un resurgir del ideal primitivo del Padre San Francisco y
en el s. XV los observantes se imponen haciéndose el grupo más mayoritario frente
a la familia tradicional de conventuales. La observancia no tuvo pretensiones
reformistas cuando surge y de ahí que sea heterogéneo con tendencias eremíticas
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en Italia y parcialmente en España, mientras que en Francia y Alemania los
franciscanos ejercieron sobre todo el apostolado. Sin embargo, el movimiento
pronto tuvo anhelo de consolidarse porque los superiores provinciales de la facción
conventual dificultaban su estilo de vida y de adhesión a la Regla. Los observantes
franceses fueron los primeros en lograr en 1415 tras el Concilio de Constanza una
constitución propia con vicarios generales independientes del ministro general y
vicarios provinciales. Los franciscanos de otras naciones pronto quisieron lo que los
hermanos franceses, por lo que la situación se fue complicando y los conventuales
reaccionaron ante las pretensiones observantes con inusitada violencia. Ésta surtió
el efecto contrario al pretendido control fracasando todo amago de diálogo y las
Constituciones Martinianas (1430)50 no devolvieron la unidad a la Orden. El papa
Eugenio IV apoyó a los observantes y el 28 de julio de 1446 publica la bula Ut
Sacra Ordinis Minorum por la cual éstos se agrupan en dos vicariatos generales, el
Vicariato general ultramontano que se extendía por Francia, España, Alemania,
Inglaterra y Norte de Europa y el Vicariato general cismontano que lo hacía por Italia
y Este de Europa.
Los observantes españoles formaron diversos grupos, unos eran eremíticos
y otros se acogieron a un estilo de vida más laxo. Los eremíticos que habitaron
pequeños oratorios o mansiones rurales se extendieron por todas las provincias
siendo más numerosos en la de Castilla. Éstos fueron fundados por personalidades
extraordinarias dentro de la Orden como los tres pedros- Pedro de Villacreces (c.
1350-1422) y sus discípulos Pedro de Santoyo (c. 1377-1431) y San Pedro
Regalado (1390-1416)- y Lope de Salazar y Salinas (1393-1463), también
discípulo villacreciano y el más reacio a incorporarse a regular observancia por su
empeño en llevar una vida puramente eremítica. En 1460 Pío II logra fusionar la
orden en España agrupándose en tres vicarías, una por cada provincia, Santiago,
Aragón y Castilla e imponiéndose al conventualismo. La reforma vilacreciana
fracasó, pero el espíritu de reforma perduró y daría paso a la observancia más
estrecha, la descalcez, que siendo en la orden franciscana sus máximos
exponentes Juan de la Puebla, Juan de Guadalupe y Pedro de Alcantára.
50 San Juan de Capistrano, intentó reunificar la rama laxa y la rama rigorista de la Orden a través de
estas constituciones, llamadas así en honor a Martín V, presentadas en el capítulo de Asís.
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2. Juan de la Puebla y Juan de Guadalupe, emblemas de la
descalcez franciscana
La Observancia fue incapaz de canalizar las ansias de espiritualidad de
muchos hermanos como se había evidenciado con la reforma villacreciana en el
cuatrocientos y avanzado el siglo la brecha seguía abierta. En España se producen
relaciones de verdadera rivalidad entre los villacrecianos y los observantes primero,
entre los observantes y los descalzos después y entre la Observancia y
Conventualidad por último. A finales del s. XV Extremadura se había convertido en
el bastión en el que trabajaban los hermanos que apoyaban fervorosamente la
reforma de una observancia que no satisfacía sus anhelos de superación espiritual,
porque la vida en comunidad tenía unas exigencias apostólicas y de estudio que
coartaban su fervor. Como apunta el P. Aspurd y refrenda el P. Lejarza:
La eterna tentación de la vida eremítica, siempre renovada y siempre superada en las reformas
franciscana", hizo también su aparición en las casas fundadas por Fr. Juan de la Puebla y su
discípulo predilecto Fr. Juan de Guadalupe a imitación de las Cárceles de Asís. Y lo que en el siglo xiv
ocurrió con los eremitorios tendría lugar también ahora con estas casas: que comenzaron por
agruparse bajo una sola cabeza, luego trabajarían por lograr su independencia y terminarían,
finalmente, por constituir una nueva Reforma.
Era cosa natural, por lo demás, que la aparición de los Descalzos suscitase necesariamente una
grave y honda preocupación en los Prelados de la Observancia, de tal forma que no pudo menos de
aparecer ésta ante aquéllos desempeñando el papel de auténtica Comunidad, según se llamó a la
agrupación que seguía las normas comunes de vida franciscana sin especificación de matiz más o
menos espiritual y estrecho (LEJARZA, 1961: p. 16).
El franciscanismo extremeño fue de naturaleza eremítico y, excepto en
algunas ocasiones contadas, los cenobios se situaban fuera los cascos urbanos. Se
vuelve la vista a los movimientos primitivos que urdieron la reforma que culminó
con la observancia y en los que la Regla y, primordialmente, la pobreza eran el
único camino legítimo. Se intentó con los proyectos de Juan de la Puebla y Juan de
la Palma una reforma de la Observancia misma que debía ser una observancia
estrictísima que sus opositores vieron como una desviación. Los reformadores
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como Juan de la Puebla anhelan la restauración de la primitiva vida franciscana por
lo que éste
…apunta directamente a la pobreza que considera brújula de la vida franciscana: desapropiación,
vestido y calzado con clara significación penitencial; mendicación como recurso económico,
conventos de pura forma eremítica, a estilo de su Porciúncula de Hornachuelos. Juan de Guadalupe
presenta como motivación el evangelismo espontáneo y directo. Sus casas están previstas de ese
testimonio en forma franciscana, es decir; un franciscanismo sencillo y marcadamente imitativo de
la primavera franciscana. Lo que Puebla ve en su Porciúncula, Guadalupe lo quiere expresar en su
hábito (GARCÍA ORO, 1993: p. 39).
Juan de la Puebla que fue el primogénito de una familia noble renunció al
mundo tomando el hábito jerónimo primero y el franciscano después, vivió casi seis
años en las cárceles italianas y sólo salió de ese retiro a petición del papa
Inocencio VIII, que lo envió a España cuando fallecieron su madre y su hermano. A
este papa le pedirá facultades pontificias para para fundar dos conventos
observantes, la Custodia de los Ángeles, bajo la Orden y regidos por la pureza de su
Regla. En 1490 funda el convento de Nuestra Señora de los Ángeles en Sierra
Morena a media legua de la villa de Hornachuelos dando principio a la custodia que
la constituirían además los conventos de Guadalcanal, Cazalla de la Sierra,
Jarandilla y Belalcázar.
Juan de Guadalupe fue el discípulo de Juan de la Puebla y el compañero que
continuó con gran tesón con la reforma descalza. Ambos deciden extender su
actividad apostólica a Andalucía, pero la muerte de Juan de la Puebla deja sólo a
Juan de Guadalupe con esta idea. Es esa época toma hábito un hermano lego, fray
Pedro de Melgar, que había servido en la conquista de Granada y juntos acometen
la empresa de dar ejemplo en el reino de Granada extendiendo la reforma del P. de
la Puebla. Se juntan en Hornachuelos con otros hermanos celantes y dispuestos a
seguirlos y
“s e amorta ja ron en la fo rma que les permit ía la Silla Apostólica. Ang ostaron el hábito ,
pon iéndole rem iendos; acor ta ron los ma nt os , ciñé rons e con gr uesas cuerda s de espa rto
y, toma ndo ca pi ll a pu nt ia gu da si n mu ceta , como la que en al gu na s ocas io ne s us ó
nuestr o Seráfi co Patr ia rca, se descal zaron to ta lmente y se presenta ron al públ ico como
común espectáculo para recreo de los ángeles, confusión de l mundo y ej em plo de los
homb res” . O, como qu ie re el cr on is ta de los Án ge le s, vi st ié ro ns e de há bi to s de sa ya l
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as pe rí si mo y mu y re me nd ad os , estrechos y cortos, con el capucio, esto es, con la capi lla
aguda pi ramidal, “conforme la trujo nuestro Pad re San Francisco cosida al hábi to sin
luneta, y co n cu er das gr uesa s y ma nt il los co rtos , y los pi es de sc al zos; de do nd e nació
llamar los Capuc hos, que por abat imiento los llamaban así los Padres de la Obse rvan ci a,
y vino a se r de sp ués vo cabl o us ad o y ho nros o” ; y co n la es pe ra nz a pu es ta en Di os
ca mi na ro n ha st a en tr ar po r lo s lu ga re s de l re ino de Granada, pred icando el Evangelio
con fervor y enseñando la doctr ina a los moros. Extrañ ó a la gente la no vedad de su
traje peni tente, sus pláticas inflamadas y, sobre todo, la austeridad de su vida(LEJARZA, 1961: p.
40).
Esta misión en Granada estaba avocada al fracaso desde el primer
momento pues Guadalupe recurrió al General y Procurador de los conventuales y
no a las autoridades de Observancia. Su empresa tuvo la oposición de los obispos
con fray Hernando de Talavera, Arzobispo de Granada, a la cabeza y la vuelta de
tuerca que le da Guadalupe a la reforma de fray Juan de la Puebla fue vista cómo
áspera y nueva. Tras este fracaso regresa a Extremadura donde después de
superan infinidad de escollos y tras muchas gestiones consigue un permiso del
Papa Alejandro VI para fundar en el año 1500 cinco monasterios, cuatro en
Extremadura (Alcochel, Trujillo, Salvaleón y Villanueva del Fresno) y uno en Portugal
(Villaviciosa), en los que la vida se ceñirá al franciscanismo más puro ayudado
porque los frailes que allí iban eran de procedencia heterogénea, pero tenían en
común sus inquietudes. En 1505, después de algunas controversias51 y de la
muerte del fundador, se implanta definitivamente la reforma que se llamará
Custodia del Santo Evangelio de Extremadura. En 1517, fecha aproximada de la
llegada de Motolinía, cambiará su nombre por el de Custodia de San Gabriel y en
1519, fecha del desembarco de Cortés en México, será una Provincia franciscana
independiente.
El logro extremeño de los dos juanes consistió en institucionalizar la vida
eremítica en la línea de privaciones y asperezas de los villacrecianos, y cuyas
pautas culminarán en la reforma ascética de los descalzos de Pedro de Alcántara
51 La controversia ha acompañado a la Orden en sus reformas desde sus inicios. En 1505 el
Ministro General de la Orden, fray Gil de Amelia, intentó dar una cierta unidad a todas las ramas
reformadas para evitar los continuos y hoscos disturbios que se producían, que hacían la situación
sumamente enojosa. La misma idea tuvo el Papa Julio II empeñado en unir a Clarenos, Amadeitas,
Coletáneos y a los del Santo Evangelio o del Capucho, que aspiraba a que todos se sometiesen a los
claustrales o al Vicario General de la Observancia sin que por ello tuviesen que renunciar a sus
respectivos idearios. Ambos convocaron el capítulo generalísimo de 1506. Juan de Guadalupe murió
en el viaje. Para una historia detallada de estas controversias y luchas puede verse LEJARZA, 1961:
pp 53-124.
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ya en la segunda mitad del s. XVI. Como la austeridad es un fin en sí misma en
origen los eremitas extremeños no contemplaban el ministerio, ni siquiera como
predicadores, y se centran en el trato espiritual. La singularidad más notable de los
eremitas extremeños fueron sus desiertos, situados cerca de sus principales casas,
pero lo suficientemente apartados para hacer efectiva una experiencia
paraconventual a la que, además de los propios hermanos que hacían el ejercicio
de forma temporal, tenían acceso seglares deseosos de una experiencia espiritual,
que podían ser incluso los mismos benefactores los hermanos. Pero quien le dio
forma institucional y jurídica dentro de la Orden a los desiertos fue el cardenal fray
Francisco de los Ángeles Quiñones, Comisario General de la Familia Ultramontana
(1521-1523) y Ministro General de la Orden (1523-1527), que entendía que la
experiencia eremítica es intrínseca a la práctica franciscana, porque el mismo
Francisco consideró a su compañero fray Rufino “un ruiseñor de Jesucristo porque
nunca salía de la montaña”.
3. Misiones
A partir de 1475 la Corona inicia un proyecto de cristianización que
denomina Reforma y que comenzará a materializarse pronto con la conquista del
Reino de Granada y con el descubrimiento de América. Se había hecho un ensayo
previo en Canarias, porque a partir de 1404 se inicia un proceso por el cual en la
segunda mitad del siglo las islas se convierten en una misión castellana y
franciscana52 en la que “había una buena lección que tomar por los resultados de
52 Existía una tradición misionera en la Orden que se realiza, sobre todo, en el Mediterráneo y, en
menor medida, en el lejano oriente en los siglos XIII y XIV. En el s. XV esta tradición no se desarrolla
porque la Orden está inmersa en la confrontación entre el conventualismo y la regular observancia,
aunque sí permanece latente dando testimonio entre los sarracenos y otros infieles y con la
persistencia de la custodia de Tierra Santa, escenario complicado todavía hoy para la convivencia de
cristianos y musulmanes.
Los observantes franciscanos recuperan su índole misionera y lo formulan de nuevo en el momento
en que organizan institucionalmente en los dos vicariatos. El Papa Eugenio IV, benefactor de la
regular observancia, dio a estos la custodia de los Santos Lugares de la que se ocupó la familia
cismontana. Juan de Capistrano, adalid de la observancia, estuvo en Palestina en los años 1439-
1440 y reorganizó la vida misional. El superior franciscano de Tierra Santa será el Guardián del
Monte Sión. La familia cismontana realiza su tarea misional en el ámbito mediterráneo y da
testimonio y auxilio pues la conversión se considera inviable en un contexto islámico. La familia
ultramontana por su parte centra su actuación al servicio de los descubrimientos y conquistas
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atracción cristiana, conciertos de vasallaje y pactos de ciudadanía a que se había
llegado, rematando la obra de la constitución de una verdadera iglesia que ya podía
consolidarse” (GARCÍA ORO, 1993: p. 36). Después de 1492 en Granada era
necesario asimilar e integrar un Reino que había que cristianizar, mientras que en
las Indias habría que revivir la experiencia canaria aprendiendo de los errores.
Desde 1486 el Papa autoriza a la Corona a crear casas de religiosos en Canarias y
Granada y la observancia inicia allí una nueva experiencia misional. En Granada
poco a poco se va organizando una estructura religiosa dirigida por el arzobispo fray
Hernando de Talavera en el que con los repartimientos se asientan franciscanos de
la regular observancia y de otras órdenes. A finales de 1499 llega al reino nazarí el
cardenal Cisneros con un programa de cristianización vertical, es decir política y
religiosa, que marcaría el futuro del Reino de Granada. Ya hemos apuntado que a
Granada fue fray Juan de Guadalupe con sus seguidores, los “frailes del Santo
Evangelio”, que promovían nuevas formas de evangelismo y, tras fracasar en
Granada, se asentaron finalmente en Extremadura.
El proyecto primitivo de los frailes del Santo Evangelio de Juan de
Guadalupe, que muere en 1505, se hace concreto en los años 20 del s. XVI cuando
se ha constituido la provincia del Santo Evangelio. Estos frailes se rigieron por dos
ideas principales, la del desierto contemplativo que los anclaba a las penurias y
privaciones de San Francisco y el radicalismo evangélico. Este último lo podrán
desarrollar plenamente en América, el mismo Quiñones quiso ser misionero en
América, pero la obediencia truncó sus planes al asumir la magistratura de la Orden
en 1521 por lo que delegó los planes que para él tenía en fray Martín de Valencia.
Esta obediencia también la manifiesta Motolinía, que se muestra versado
acerca de las decisiones papales con respecto a la evangelización de las tierras
americanas. En su crónica y en la correspondencia lo demuestra especialmente
cuando refuta las tesis de los dominicos expuestas por Las Casas en Confesionario
y explica la autoridad suprema de los obispos de Roma con respecto cuestiones
pastorales de la evangelización de las provincias de ultramar. Nos referimos a las
bulas Alias felicis del 25 de abril de 1521 emitida por León X, Exposis nobis fecisti
del 9 de mayo de 1522 conocida como la “Omnímoda” emitida por Adriano VI y
hispanolusas con una diferencia sustancial, los indígenas de las costas e islas africanas del
Atlántico no practican el Islam por lo que sí era viable sumar al plan estratégico de ocupación el de
la conversión. Surgen conventos en plazas conquistadas por los portugueses en el s. XV y ocupadas
por los españoles durante el s. XVI como Ceuta, Tánger, Orán, Safí… Esta experiencia y la de
Canarias es el ensayo de la experiencia americana.
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Altitudo divini consilii del 1 de julio de 1537 emitida por Pablo III. La primera tenía
como destinatarios exclusivos a unos pocos franciscanos, y hay varios indicios para
pensar que la segunda de ellas, aunque no existe documento que lo acredite, fue
impulsada por Fray Francisco de los Ángeles Quiñones como explica
detalladamente Juan Meseguer Fernández (MESEGUER FERNÁNDEZ, 1955: pp.
473-477).
Entre 1521 y 1523 ya estaban trazando un plan bien definido para viajar a
Nueva España y para convertir a sus naturales. Se conservan dos documentos
editados con criterios modernos (ANDRÉS MARTÍN, RODICIO GARCÍA, 1986) (PÉREZ
LUNA, 2001)53 que condensan el ideario misional de Quiñones, pero que se
conocen porque Mendieta, siempre tan exhaustivo los incluye en su crónica
(MENDIETA, 1973: vol. 1, pp. 122-126). Sin embargo, la publicación tardía de la
Historia de Mendieta hizo que se conocieran a través de la de Juan de Torquemada
(TORQUEMADA, 1969: vol. 3, pp. 10-16). Estos documentos son la Instrucción,
normativa de quehaceres para los nuevos misioneros, escrita en español y firmada
en 1523, y esto no pudo ser casualidad el día 4 de octubre, festividad de San
Francisco, en Santa María de los Ángeles de Hornachuelos; y la Obediencia
canónica, el documento en latín estrictamente oficial54, firmada el 30 de octubre en
el mismo lugar. La Instrucción y la Obediencia salidas de la pluma de la cabeza de
la Orden son un testimonio de cómo se fraguó uno de los experimentos religiosos
más importantes de la historia en el conjuga el pensamiento utópico del
evangelismo puro de su Regla con un pragmatismo en los asuntos organizativos
que permitiera a los frailes del Santo Evangelio prevalecer en América. El P. José
García Oro sostiene que “el proyecto misionero de Quiñones insiste más en la
motivación cristiana y franciscana, que no en las formas organizativas”(GARCÍA
ORO, 1993: p. 44) tal vez porque en la Orden estaba muy presente la experiencia
en Cumaná (Venezuela) donde dominicos y franciscanos provenientes de La
53 Esta última edición es completa, de fácil manejo, incluye los manuscritos originales y ofrece una
traducción del texto latino de la Obediencia y por eso será la que utilizaremos a partir de ahora.
54 Estuvieron el siervo de Dios, Fr. Martín de Valencia y sus compañeros en el convento de Santa
María de los Ángeles con el ministro General, todo el mes de Octubre, consolándose espiritualmente
con él, y él con ellos, armándolos con santas amonestaciones y saludables consejos para la guerra
que habían de hacer al príncipe de las tinieblas, que tan apoderado y enseñoreado estaba en este
Nuevo Mundo que los caballeros de Cristo venían a conquistar. Y queriéndolos ya despedir para
ellos también fuesen a despedirse a su provincia, por fin de Octubre les dio la patente y obediencia
con que habían de venir, escrita en latín, firmada de su nombre y sellada con el sello mayor de su
oficio; la cual, juntamente con la instrucción sobredicha, originalmente se guardan en el archivo del
convento de S. Francisco de México; cuyo tenor, vuelto en castellano es el que se sigue (MENDIETA,
1973: vol 1, p. 124).
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Española hicieron un ensayo de evangelización pacífica amparados por cédulas
reales que no se respetaron, que motivados por la extinción de los nativos
antillanos por las epidemias y el exceso de trabajo buscaron evangelizar sin
mermar la población y sin que esta sufriera daño (GÓMEZ CANEDO, 1998: pp. 13-
17).
Los franciscanos desde 1514 habían evangelizado Cumaná de forma
utópica, es decir sin la presencia de soldados ni encomenderos, que les
permitieron emular la gesta de los apóstoles, pero su proyecto se truncó con la
presencia de colonos pescadores de perlas provenientes de La Española, Puerto
Rico y Cubagua necesitados de esclavos que violaron las prohibiciones de
intervenir. La reacción de los nativos fueron distintas sublevaciones hasta que en
1522 se produjo una conquista violenta terminando con el proyecto de
evangelización pacífica sin la intromisión del poder temporal. Los partidarios de la
evangelización violenta en muchas ocasiones utilizaron esta desastrosa
experiencia, que fracasó muy a pesar del empeño de los frailes que trabajaron
arduamente por lograr el éxito, como ejemplo de la ineficacia de la evangelización
pacífica y por lo tanto del fracaso de este modelo. En cualquier caso en las
misiones de la Orden siempre se ha tenido en cuenta la experiencia pacífica y
amistosa que el propio fundador tuvo en Melek-el-Kamel con los sarracenos en
1219. En esta cruzada del Poverello de Asís las únicas armas que utilizó fueron la
minoridad y el amor al prójimo por muy infiel que éste fuera, hecho singular en un
momento histórico en el que islamismo y cristianismo estaban inmersos en una
lucha violentísima.
Quiñones “buscó en sus iniciativas conjugar la utopía del evangelismo
radical y la suficiente consistencia del cuadro” (GARCÍA ORO, 1993: p. 44) de ahí
que aconseja una posible instalación urbana y reuniones quincenales para que el
grupo se mantenga y con él una cohesión basada en buena medida en la
obediencia franciscana, que sin ser el mero acatamiento de las directrices de los
superiores, porque es trascendental en el marco espiritual que estableció
Francisco, la obediencia es uno de los asientos al abrazar la vida en la Orden:
[1] La vida y la regla de los Hermanos Menores es ésta: observar el santo Evangelio de nuestro
Señor Jesucristo viviendo en obediencia, sin nada propio y en castidad.
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[2] El hermano Francisco promete obediencia y reverencia al señor papa Honorio y a sus sucesores
canónicamente elegidos y a la Iglesia Romana. [3] Y los demás hermanos están obligados a
obedecer al hermano Francisco y a sus sucesores (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: 2R, p. 131).
Esta idea la recoge claramente fray Diego Valadés - mestizo nacido en
Tlaxcala en 1533, que estuvo diez viviendo con fray Pedro de Gante y que en 1550
hizo sus votos como profeso de la orden por lo que conoció y trató a los integrantes
de la misión de fray Martín de Valencia- en su obra publicada en latín, en Perusa,
en 1579 en el capítulo dedicado a la conquista de la ciudad de México y la llegada
de los doce sostiene que:
Aunque se hallasen juntos al mismo tiempo cien religiosos, todos se conducirían del mismo modo
que lo hemos puesto aquí gráficamente; y aunque fuese uno solo ninguna cosa haría sino lo que
todos habrían de hacer, pues es tanta la armonía reinante entre ellos, que causa admiración. Y esto
acaece no sólo entre los nuestros, sino también entre los padres de otras religiones, pues en ello
guardamos siempre uniformidad, como anteriormente ha quedado referido (VALADÉS, 2003: p.
467).
El provincial, fray Martín de Valencia, era un adepto de la reforma
guadalupana y cuando en 1523 el Ministro General de la Orden, fray Francisco de
los Ángeles Quiñones, le encarga el proyecto, que ha tenido que abandonar muy a
su pesar, se forma el vínculo entre su concepción de regular (estrictísimo)
observante y la evangelización activa de nuevas gentes para fundar una nueva
cristiandad. Fray Martín, que encabezaría la lista de “los doce primeros apóstoles”,
tiene que escoger entre sus compañeros a aquellos que lo acompañen a las tierras
recién descubiertas y Motolinía, uno de sus protegidos y unos de los que mejor
recogerá su herencia espiritual, será uno de los seis primeros.
Los nuevos acontecimientos históricos serán entendidos por estos
franciscanos como signos providenciales e inequívocos de que ahora sí tenían en
su mano una vasta tarea en la que desarrollar y mejorar su experiencia misional. En
el caso de fray Martín, guía de la misión y muy venerado por sus compañeros, la
visión providencial de esta misión se torna más dura, y se presenta incluso como
producto de un determinismo divino que no da un espacio mínimo a la libertad
individual que sí da el providencialismo. “Los doce” no pueden tener otra
alternativa más que trabajar por la iglesia de la Nueva España, porque fray Martín
partía de que ellos por la determinación de Dios debían acabar sus días en
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Mesoamérica y da varios ejemplos: él mismo anhelaba convertir a los moros y
terminó en Nueva España; fray Juan Juárez y fray Juan de Palos se embarcaron con
Narváez y murieron de hambre; él y fray Martín de la Coruña fueron alumbrados por
Dios para volver a esta tierra cuando se embarcaron hacia Tehuantepec para viajar
hasta China; fray Martín de la Coruña volvió a intentar sin éxito viajar a Asia y el
hambre lo hizo retornar; fray Luis de Fuensalida quiso ir a la Española y también se
vio obligado a regresar, fray García de Cisneros regresó a España por obediencia al
Papa y al concilio, pero como era de “los doce” y no iba a regresar más a la misión
el Señor lo llamó (LÓPEZ FERNÁNDEZ, 1926: pp. 72-73). En cualquier caso este
providencialismo provoca que los miembros de San Gabriel sientan una temprana
vocación americanista porque veían en las almas gentiles de los indios el sueño de
implantar una monarquía universal católica:
El fracaso de la línea de fuerza en el reino nazarita constituyó una lección fundamental para los
descalzos extremeños, de entre quienes salieron los Doce Apóstoles de México. Ellos, desde el
primer momento, se preocuparon por aprender las lenguas y cultura indígenas y por abrazar su
modo de vida, cosa que no se había hecho en Granada. Ir a América en el siglo XVI, por puras
razones espirituales, era algo heroico. Caminar descalzos por el Nuevo Mundo fue todo un símbolo,
aceptado incluso lingüísticamente por Toribio de Benavente en 1524, al imponerse a sí mismo el
nombre de Motolinía (pobre), para toda su vida. El espíritu misional reforzó la vida de fe y acentuó la
identidad cristiana en la Península. Las grandes síntesis, acertadas o disparatadas, no se forjan de
repente.
El misterio de Cristo vivido y predicado a los nuevos pueblos americanos, en sus respectivas
situaciones culturales, morales, políticas y económicas, ayudó a los misioneros y, a su través, a los
profesores de Salamanca y Alcalá a ahondar en la naturaleza del hombre y del cristiano (ANDRÉS
MARTÍN, 1994: p. 77).
Desde Granada unos años antes el futuro cardenal de España, fray
Francisco de Cisneros, ya había discernido que era el momento de evangelizar no a
moros, sino a “hombres sin secta” como los canarios. Cisneros, además, se había
implicado directamente en los asuntos concernientes a la actividad franciscana en
las Indias en los primeros años de la conquista. Fray Alonso del Espinar había vivido
aproximadamente diez años en Santo Domingo cuando el arzobispo de Toledo, que
solía ser parte activa de todos los asuntos relacionados con América, le encarga por
mandato de Fernando el Católico que junto a otros compañeros elabore las bases
de las Ordenanzas Reales de Burgos del 27 de diciembre de 1512 en las que se
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abordan temas de gran importancia y actualidad: la libertad del indio y su
repartimiento, la evangelización y el tratamiento que debían recibir los naturales
por parte de los españoles. En definitiva, se decidía sobre la legitimidad de la
conquista y sobre la esclavitud de los indios. Esta Junta de Indias fue una
respuesta a las primeras denuncias de los dominicos hacia la autoridad de la
Corona y sus métodos y en ella se iniciará un debate que se mantuvo hasta finales
del siglo XVI (ARRANZ MÁRQUEZ, 1986) (AZNAR GIL, 1988) (BESTARD, CONTRERAS,
1987: pp. 116-126).
Kenneth Latourette ha señalado que la conversión de los gentiles de Nueva
España se llevó a cabo gracias al entusiasmo y dinamismo de los misioneros
(PHELAN, 1972: p. 74). En la temprana iglesia de México no existe una figura
estelar como la de San Pablo en el primer siglo, la de San Patricio en Irlanda o la de
San Bonifacio en Alemania; sin embargo para los franciscanos del siglo XVI, que
tuvieron muy presentes los periodos anteriores de expansión cristiana, Motolinía
(Memoriales, I, cap. 51, pp. 171-174) y Mendieta (MENDIETA, 1973: vol. 2, pp.133-
153) son claros ejemplos, el superior de “los doce”, fray Martín de Valencia fue el
indiscutible apóstol de México.
En México el grupo de “los doce” se dispersará geográficamente por las
cuatro principales ciudades –México, Texcoco, Tlaxcala y Huexotzinco- para
comenzar con su misión (Memoriales, I, cap. 35, p. 115 y ss). Motolinía, que será el
último de ellos en morir, no perderá el entusiasmo por las ideas seráficas porque la
naturaleza del indio americano le da sentido a la utopía. Éste posee una cualidad
preciosa que el europeo ha perdido y que para un descalzo como Motolinía es una
meta en sí misma, la pobreza:
Estos indios que en sí no tienen estorbo que les impida para ganar el cielo, de los muchos que los
españoles tenemos y nos tienen sumidos, porque su vida se contenta con muy poco, y tan poco, que
apenas tienen con qué se vestir ni alimentar. Su comida es muy paupérrima, y lo mismo es el
vestido; para dormir, la mayor parte de ellos aun no alcanza una estera sana. No se desvelan en
adquirir ni guardar riquezas, ni se matan por alcanzar estados ni dignidades. Con su pobre manta se
acuestan, y en despertando están aparejados para servir a Dios, y si se quieren disciplinar, no
tienen estorbo ni embarazo de vestirse ni desnudarse. Son pacientes, sufridos sobre manera,
mansos como ovejas; nunca me acuerdo haberlos visto guardar injuria; humildes, a todos
obedientes, ya de necesidad, ya de voluntad, no saben sino servir y trabajar (Memoriales, I, cap. 35,
pp. 97).
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“Los doce” emularán el cosmopolitismo cristiano primitivo porque, si San Pablo y
los demás apóstoles se dirigieron indistintamente a los judíos, a los griegos y a los
romanos con la idea de que todas las naciones pudieran reconciliarse dentro de
una fidelidad cristiana común, el indio, que también es gentil, debe conocer la
verdad revelada guiados por los hermanos de San Francisco:
¿Dejarán por aventura los siervos de Dios de anunciar y predicar su palabra á todas las gentes y en
toda la grande Iglesia de Dios? No, ca escrito está: Annuntiavi justitiam tuam inecclesia magna.
Preguntarás ¿qué tan grande es su Iglesia? digoté que a solis ortu usque ad occasum , desde oriente
hasta occidente; y en toda esta grande Iglesia de Dios es y ha de ser el hombre de Dios loado y
glorificado; y como floreció en el principio la Iglesia [en] oriente, que es principio del mundo, bien
ansí agora en el fin de los siglos ha de florecer en occidente, que es el fin del mundo (Memoriales, I,
cap. 56, p. 220).
4. Joaquinismo
Cuando el 24 de febrero de 1202 San Francisco de Asís reúne a sus
compañeros para vivir según el Evangelio es muy improbable que hubiera recibido
la influencia del inventor del sistema profético que mayor influencia ha tenido en
Europa, el del abad de santa vida Joaquín de Fiore, aunque unos historiadores
sostienen que sí influyó en San Buenaventura de la segunda generación
franciscana y otros que esta influencia en la Orden a través de este Ministro
General nunca se dio (SARANYANA CLOSA, ZABALLA BEASCOCHEA 1992: pp. 43-
44). Entre los años 1190 y 1195 Joaquín recibe una inspiración que le revela el
significado oculto de las Sagradas Escrituras que había estudiado durante años.
La exégesis tradicional había dejado espacio para interpretaciones alegóricas
siempre que estas tuvieran una clara finalidad dogmática; pero la novedad de la
revelación a Joaquín es que estas interpretaciones alegóricas, además, sirven para
comprender y vaticinar los procesos de la historia. La historia de la salvación es
paralela a la historia profana por lo que los personajes y los acontecimientos del
Antiguo y Nuevo Testamento, y el Apocalipsis especialmente, nos dan las claves
para comprender la Historia de la humanidad como un ascenso en tres edades.
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Estas edades se sustentan según el esquema de la Santísima Trinidad: la
primera edad, que es la del Padre o de la Ley, se caracteriza por el temor a Dios; la
segunda, la del Hijo o del Evangelio, es una edad en la que los hombres tienen fe,
pero se muestran sumisos al Hijo; y, finalmente, la tercera edad, que está por venir
y que Joaquín de Fiore denomina como del Espíritu, que será una época de alegría y
absoluta libertad porque el conocimiento de Dios es revelado directamente a los
corazones.
De Fiore escribió sus revelaciones sin ser consciente de la carga heterodoxa
que tenían, fue alentado por tres papas, pero la tercera edad contradecía la
postura ortodoxa de la Iglesia representada por La Ciudad de Dios de San Agustín.
Como afirma el estudioso de la literatura apocalíptica Bernard McGinn:
Al repudiar tanto la interpretación literal como política del milenio, podría parecer que San Agustín
había encontrado una nueva modalidad de optimismo en la historia, al identificar a la iglesia con el
reino milenario. Sin embargo, es más atinado decir que la interpretación de Agustín es una
interpretación de un pesimismo pesimista, en el sentido de que no esperaba que hubiera ningún
cambio fundamental en la escala del pecado, el Mal y el padecimiento hasta el alba del Juicio Final
(McGIINN, 1996: pp. 7-8).
La idea agustiniana de que el Reino de Dios se había ya realizado en el momento
en que nace la Iglesia le servía a Ésta para controlar las emociones de los fieles
(COHN, 1985: p. 29). La postura oficial defendía que el Milenio sólo podía ser una
alegoría espiritual pues había comenzado con Cristo y se había realizado con la
institución de la Iglesia.
Joaquín, que era pesimista con respecto al presente, se mostraba, a
diferencia que Agustín, optimista con respecto al futuro. En la tercera edad el
mundo sería un vasto monasterio, los hombres se dedicarían a alabar y a
contemplar a Dios como místicos y esta versión del reino de los santos que
permanecería inalterable hasta el juicio final. No es de extrañar que el poverello de
Asís se dejase seducir por esta visión, aunque éste jamás franqueó los límites de la
ortodoxia y su ideal evangélico de absoluta desnudez se institucionalizara cuando
en noviembre de 1223 Honorio III aprueba su Regla. Pero el ideal de pobreza duró
poco y el mismo San Francisco en su Testamento describe la nostalgia de la
primera época (1209-1217) porque la Orden ya había comenzado a hacer
demasiadas concesiones temporales –penetró en las universidades, adquirió
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propiedades y buscó influencias- que la alejaban del ideal primitivo55. Hacia la
mitad del siglo XIII algunos de ellos editaron y comentaron las profecías de Joaquín
de Fiore. Otros como el médico beguino Arnaldo de Vilanova le atribuyeron otras
que acabarían siendo tan célebres e influyentes como las verdaderas. Sin embargo,
las materias joaquinitas más importantes no pasaron a la literatura
pseudojoaquinita, el abad había ideado un sistema teológico de envergadura
(SARANYANA CLOSA, ZABALLA BEASCOCHEA, 1992: pp. 17-18) que creó
importantes recelos en IV Concilio de Letrán (1215) por su interpretación de la
Trinidad y fue censurado en el de Arlès (1260-63) porque:
El joaquinismo se caracteriza esencialmente por las siguientes cinco notas: 1. Una interpretación de
la historia profana en clave de historia salutis; se confunde la Ecclesia in terris con la Ecclesia in
Patria. 2. Una exégesis concordística del VT y NT; entre el Antiguo y Nuevo testamento se revela todo
lo necesario para la salvación; para Fiore —o sus seguidores—está recogida la entera historia. Él no
se considera un profeta, sino un doctor que entiende lo que ya está dicho. 3. Una división de la
historia en tres status, apropiados inequívocamente a cada una de las Personas divinas, aunque el
último sea «común» al Hijo y al Espíritu Santo: etapa «carismática». 4. Una nueva y plena
comprensión espiritual de la Escritura, llamada «evangelio eterno», durante el tercer status. 5. Una
nueva economía de salvación, sin signos ni figuras, que se instaurará antes del éschaton, del final
de la historia. No habrá sacramentos, no jerarquía... una «ley novísima» diferente de la del Nuevo
Testamento. (Esto parece que no está recogido sino desarrollado, a partir de sus escritos, por sus
seguidores).
Las anteriores cinco notas, que son eminentemente teológicas, presuponen: primero, que las
«apropiaciones» se equiparan a las «propiedades» personales y se convierten en auténticas
operaciones ad extra de las Personas, y que, por lo mismo, la unidad de las Personas divinas se
considera puramente moral. Segundo, que la Ecclesia in terris se confunde, en algunos aspectos,
con la Ecclesia in Patria. Tercero, que se tiene por caduca la Nueva Ley, lo cual implica una «ley
novísima» que habrá de sustituir a la Nueva (ZABALLA BEASCOCHEA, 2001: p. 357, nota 7).
Es lógico pues que temas importantes de su tesis no se difundieran,
simplemente porque atentaban contra dogmas centrales de la fe católica. Sin
55 San Buenaventura que gobernó la Orden durante diecisiete años, de ahí que algunos lo
consideren el segundo fundador, enseñó Teología y Sagrada Escritura en Universidad de París y se
distinguió con el capelo cardenalicio y su sucesor al frente de la fraternidad de San Francisco, fray
Jerónimo de Ascoli también es nombrado cardenal y nombrado papa el 15 de febrero de 1288 con
el nombre de Nicolás IV. La fraternidad que fundó Francisco renunciando a todos sus bienes y
cualquier cargo o poder en unos ochenta años estaba plenamente integrada en la unidad eclesial
llegando a la cúpula del poder pontificio. La Orden se había tornado expeditiva dedicándose a una
mendicación institucionalizada y dirigida desde el púlpito en detrimento del trabajo diario, la
mendicidad, la predicación y la contemplación que estaban al servicio de la identidad de la
fraternidad, la extrema pobreza y el ideal de vida evangélico.
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embargo el joaquinismo como la teología, el profetismo y la interpretación de la
historia en tres edades fue seguido y desarrollado por los franciscanos espirituales
conocidos como fraticellos que lo difundieron en Europa y, según una buena parte
de los americanistas, también en el Nuevo Mundo. Sobre esto último hay mucha
controversia y un cierto afán a considerar como joaquinita cualquier interpretación
que divida a la historia en tres edades, pues esto supone simplificar en exceso las
tesis del abad calabrés revolucionaria especialmente en cuanto a su visión de la
Trinidad, cuya unidad es estrictamente moral y tiene su lectura en clave económica
de ahí la falta de ortodoxia del sistema joaquinita.
5. Joaquinismo mesoamericano
5. 1. La escuela americanista francesa
Existe abundante bibliografía sobre la presencia del joaquinismo en
Mesoamérica que se trasvasaría al Nuevo Mundo gracias a las ideas de la primera
generación franciscana que pasó a América. Esta tesis la han defendido
principalmente la escuela americanista francesa (BATAILLON, 1966), (BAUTOT,
1983), (BAUTOT, 1993) y posteriormente Henri de Lubac, aunque también hay
voces autorizadas anglosajonas (PHELAN, 1972) e hispanas (ZABALA, 1937),
(MARAVALL, 1998) (FLORESCANO, 1987: pp. 101-127), que sostienen que “los
doce” gracias a sus conventos de origen estaban influenciados por las tesis de
Joaquín difundidas por la rama franciscana de los espirituales influenciados por El
libro de las conformidades de Bartolomé de Pisa y la Legenda Maior de San
Buenaventura. Sin embargo, Batallón incurrió en el error de pensar que la misión
de “los doce” llevó consigo las Florecillas, cuando lo que llevaron fue el Floreto de
Sant Francisco56, que sí tiene influencia joaquinita, aunque este error les ha
56 Se trata de una obra miscelánea cuyo título completo es Este es el Floreto de Sant Francisco. El
cual tracta de la Vida e miraglos del bienaventurado Señor Sant Francisco e dela Regla de los
frayles Menores y es una recopilación de las fontes franciscani latinas traducidas, casi siempre
literalmente al castellano. Es una obra rara de la que se conservan cuatro ejemplares (Madrid,
Barcelona, Lisboa y Bilbao), hubo un quinto al que se le ha perdido la pista, del incunable castellano
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impedido rastrear en “los doce” la influencia de la profecía joaquinita de los duo viri
(ALONSO DEL VAL, 1999: pp. 378-379) también conocida como de viri spirituales o
viri evangelici. El Floreto circulaba de forma manuscrita antes de publicarse en
Sevilla en 1492 por Menardo Hungut, edición de la que se conservan cuatro
ejemplares. En cap. XIII de la primera parte aparece la profecía de las dos Órdenes
de Joaquín de Fiore de la última edad más otra Orden que se reconoce por ir
vestida de sacos. El Floreto es la versión romance del De conformitate vitae beati
Franciscii ad vitam Domini Jesu conocido como Liber Conformitatum que fue muy
célebre, aunque con alguna añadidura que no altera el contenido ni el mensaje.
Esta línea de investigación iniciada por la escuela francesa también es la que se
defiende en trabajos más recientes (WECKMANN, 1991) (CASTELLANOS DE
GARCÍA, 1999), (GARCÍA LASTRA, 1999), (VIZUETE MENDOZA, 2002) o (PACHECO
ROJAS, 2008: pp. 5-109).
Según estos autores, los franciscanos que llegan a América estaban bajo la
influencia de un milenarismo medieval y todas sus acciones misionales se
sustentan en su creencia en un fin del mundo próximo con una segunda venida de
Cristo, por lo que aspiraron a crear una sociedad utópica de segregación entre los
naturales y los españoles que facilitara esa segunda venida de Cristo para su
reinado milenario. En general, sostienen que los ideales de los fraticelos
espirituales pervivieron en los observantes a pesar de que los primeros
desaparecieron y de que en España, salvo en Levante y Cataluña de donde se
erradicaron con violencia, apenas tuvieron importancia y fueron facciones de
carácter local. El ideario espiritual habría pasado a la observancia a través de la
lectura del antes mencionado De conformitate beati Francisci ad vitam Domini Jesu
que era una especie de Hechos de los Apóstoles para los mendicantes. Phelan
sostiene que hubo continuidad entre los espirituales y los observantes y que
incluso San Buenaventura, que había sido tan duro con los espirituales cuando fue
general de la Orden57, había incorporado algunos temas a su Legenda maior en la
impreso en Sevilla en agosto de 1492. El Floreto data de la mitad del s. XV. Hay algunas hipótesis
que avalan que el autor de la recopilación fue el Cardenal Francisco Ximénez de Cisneros, aunque
esto no se puede probar sí parece que el traductor fue un observante y que la obra sí fue
promocionada por este poderoso cardenal, al igual que otras de espiritualidad franciscana que
llevaban su escudo a partir de 1505.
57 San Buenaventura fue el séptimo general de los franciscanos desde 1257 tras suceder a Juan de
Parma que lo había sido desde 1247. De Parma dimitió alentado por el papa Alejando IV tras la
polémica parisina de Gerado Borgo, fervoroso joaquinita condenado en 1258 por sus ideas y que
murió en 1276 en la cárcel sin retractarse. Juan de Parma fue duramente atacado por San
Buenaventura por sus ideas joaquinitas, y juzgado tuvo que responder por ellas.
92
que presenta a Francisco como el ángel del sexto sello y como Christo conformiter
vivevere. Esta presentación escatológica de Francisco por parte de Buenaventura,
siempre desde la ortodoxia, dio pie al surgimiento de mucha literatura pseudo-
joaquinita (SARANYANA CLOSA, ZABALLA BEASCOCHEA, 1992: p. 26) por parte de
los espirituales que se habían reafirmado en sus ideas, supuestamente
refrendadas por el doctor seráfico. Éste las corrigió como lo haría después el Libro
de las conformidades de Bartolomé de Pisa, leído por la Observancia y por fray
Martín de Valencia como testimonia Mendieta, pues las consideraciones
escatológicas pseudojoaquinitas nada tienen que ver con la labor depuradora que
sobre estas cuestiones hizo San Buenaventura: sobre el fin del mundo (la última
etapa de la historia es la “hora undécima” y la representación escatológica de
Francisco (ángel del sexto sello y alter Christus) son recursos de índole piadosa y
retórica que en ningún modo identifican a Francisco como el Cristo de la segunda
venida.
Mención especial nos merece el planteamiento que hace en su edición de
los Memoriales Nancy Joe Dyer para la que Motolinía en este texto “revela su clara
orientación iluminista vinculándose estrechamente con la chispa espiritual de la
Tercera Persona de la Santísima Trinidad”. Según ella esto tiene base porque en los
Memoriales fray Toribio emplea seis veces el término “alumbrado”, y una al menos
es sinónimo de “cristiano”. También asocia el término a la herejía de Savonarola y
Erasmo, término para ella del “léxico del subterfugio evangélico” de lo que llama la
“koiné franciscana”, metáforas y figuras bíblicas tan popularizadas que se
utilizaban y entendían sin necesidad de acudir al texto sagrado. El eslabón
inmediato para Dyer es fray Martín de Valencia, aunque “Por callar la información
relativa a la beata de Piedrahita se enfocó más a otro aspecto del iluminismo, el
papel del Espíritu Santo” que explica, siempre según ella, la motivación de misionar
en el Nuevo Mundo, pero como ella indica este silenciamiento es relativo pues en la
Historia alude a la beata directamente (Memoriales, I, cap. 51: pp. 180 y 182).
Sostiene además que las bases por los que Motolinía se liga al movimiento
alumbrado son la elección de motivos paulinos, la visibilidad erasmista de la mujer
en la espiritualidad y el ya mencionado papel del Espíritu como navis eclesiae,
también erasmista (MOTOLINÍA, 1996: pp. 23-26).
Al respecto queremos aclarar que la reforma española, nacida en las últimas
décadas del s. XIV y desarrollada a lo largo del s. XV, se adelantó en algunos
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aspectos a la reforma protestante, que en 1517 no tiene historia, y al erasmismo.
Estos adelantos de la reforma española sobre la protestante y los planteamientos
de Erasmo son la universalización de la perfección cristiana; el cultivo intenso de la
interioridad previo a la disputa sobre los ritos y ceremonias, que se populariza con
el Enchiridion del caballero cristiano de Erasmo; y la apertura a la catolicidad
canalizando el sentido misionero, cuyo clímax es la cristianización de América
(ANDRÉS MARTÍN, 1975). En la Orden de los Hermanos Menores el
perfeccionamiento de la vida religiosa en estos aspectos parten del propio
Francisco que extendió el ideal de santidad a la fraternidad femenina de Clara de
Favarone e hizo extensivo el mismo ideal para cualquier laico mediante la Tercera
Orden Seglar. También el santo de Asís intento llevar esta perfección nacida del
Evangelio fuera de Umbría, bien fuesen lugares habitados por cristianos o por
infieles. Y el supuesto “subterfugio evangélico” del que habla la profesora Dyer
para sostener posiciones heterodoxas de Motolinía no tiene base, pues en los
escritos del Santo se hace referencia a que el Hombre es “espíritu” o se comporta
“espiritualmente” cuando vive en comunión con el Espíritu Santo, se deja guiar por
Él y produce sus frutos contrarios a los de la carne, como glosa José Antonio
Guerra. Además como indica San Francisco la aspiración máxima de sus hermanos
ha de ser “tener el Espíritu del Señor y su santa operación” y cuando habla de la
observancia de la regla espiritualmente, que no es lo mismo que literalmente, es
como hombres que se dejan guiar del Espíritu Santo que se identifica con Cristo-
Siervo (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: pp. 21-22). Motolinía no se desliza ni un
ápice de la Regla que prometió y cuando se refiere a las parábolas del hijo pródigo
y de los convidados a la cena para referirse a la comunión dice:
Estos son los faisanes y el becerro ya dicho, inmolado en la cruz, y a este convite manda que entren
y sean compelidos los pobres y débiles, como lo son estos pecadores, y el Hijo quiere mostrar su
divina caridad, y no se contenta sino que lo reciban los hombres, y porque sabe la necesidad que de
Él tiene, lo manda, que bien sabía cuánto se excusan, o por temor, o por reverencia, de se allegar a
tan alta mesa; por eso lo quiere y manda, so pena que si no lo recibiéremos, no nos recibirá en el
cielo el Espíritu Santo que rige y alumbra58. La santa Iglesia ansimismo lo manda, so pena de
pecado gravísimo, que a lo menos una vez en el año, lo reciban por pascua de flores (Memoriales, I,
cap. 46, p. 145).
58 El subrayado es nuestro.
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Lo único a lo que se refiere es al mandato de llevar la gracia a través de los dones
del Espíritu Santo a todos los hombres sea cual sea su nación o condición.
5. 2. Revisionismo, historias de la Iglesia y de la evangelización
americana
Estas tesis de la escuela francesa no son compartidas por algunos
investigadores que han estudiado la historia de la Iglesia y de la evangelización en
América (GÓMEZ CANEDO, 1998), (BORGES MORÁN, 1960), (ANDRÉS MARTÍN,
1986), (ANDRÉS MARTÍN, 1990) que defienden que en la expedición misionera de
“los doce” lo que pesaba fueron las reformas descalzas, es decir la observancia
estrictísima, y no ideas de carácter joaquinita, y que su ideario utópico religioso
tenía más que ver con el providencialismo histórico y no con una creencia en el fin
del mundo, aunque la percepción escatológica de las Indias está fuera de toda
duda. Para estos autores revisionistas de la teoría clásica de Bataillon, que sus
seguidores han “canonizado” (ANDRÉS MARTÍN, 1992)59, la que sostiene que la
utopía franciscana de la Nueva España estaba impregnada de milenarismo
joaquinita, está errada porque la utopía de los franciscanos y su espiritualidad tiene
que ver con el devenir y la reformas de la propia Orden en la Península de los
villacrecianos y, sobre todo, con la descalza de Juan de la Puebla y Juan de
Guadalupe. Los frailes de la descalcez no antepusieron su ideal del retorno al
franciscanismo primitivo por encima de posturas ortodoxas y se distinguieron por
su fidelidad a la Iglesia. En los doce apóstoles entre los que se halla Motolinía estas
ideas de renovación forman parte de su bagaje y en su acción evangelizadora está
la Regla de su P. Francisco sin glosa ni dispensa, pero no el sistema teológico de
59 En general, los autores revisionistas hablan de canonización de las tesis de Bataillon, y aun cuando éste
superó algunas, sus discípulos continuaron hablando de “los Doce” con la asociación de éstos al
milenarismo. Estos autores empero reconocen la labor hecha por la escuela francesa y sus méritos, que
son muchos, aunque sólo sea por esforzarse en analizar un campo de estudio en el que el entramado
teológico e espiritual, político, social y cultural es tan abigarrado y las fuentes tan numerosas que muchas
veces la confusión es difícil de sortear; pero insisten en que de ninguna manera es viable hacer una
historia de la evangelización de América si no ahondamos en la espiritualidad de los que la llevaron a
cabo y según ellos éstos no estaban imbuidos por el milenarismo de cariz joquinita, sino por la reforma (o
reformas) española que se inicia como hemos apuntado arriba un siglo y medio antes de la reforma
protestante y es un fenómeno estrictamente peninsular.
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Joaquín de Fiore, pues su aspiración es fundar una Iglesia modélica sin los lastres
de la europea:
El caso de los observantes y reformados de España es totalmente diverso de los espirituales de
Italia y de Francia en los siglos XIII y XIV, cuando florecieron Joaquín de Fiore, Ubertino de Casale,
Hugo de Digue, Pedro Juan Olivi, Angel Clareno y otros. También es grande la diferencia entre la
espiritualidad social del Joaquinismo y la ascética de perfección individual de los alumbrados. No es
la orden franciscana fomentadora del movimiento alumbrado. De unos cuantos casos más o menos
patológicos no se puede deducir un principio general de anormalidad. Ni a un movimiento desviado
de las directrices de la Iglesia, propio de unos cuantos miembros de una orden, se le puede
presentar como timbre de gloria de la misma. Es evidente que el cultivo potente de la vida interior es
campo abonado para las desviaciones seudomísticas. Donde no hay camino no hay desviación
posible. No hay escrúpulos donde no hay vida interior. En la España del siglo XVI hay una poderosa
vitalidad espiritual en los religiosos observantes, en los sacerdotes seculares y en los elementos
cultos y populares de la sociedad (ANDRÉS MARTÍN, 1962: p. 131).
En definitiva, para estos autores los franciscanos de Nueva España, en general,
actuaron movidos por hallar soluciones prácticas a problemas o situaciones
concretas como ha sido habitual en una Orden numerosísima en miembros y tan
extendida. Comúnmente, ha sido normal un cierto eclecticismo favorecido por la
libertad de que cada cual ha entendido el franciscanismo a su manera, de ahí las
numerosas reformas, y la apertura a iniciativas individuales.
Los también profesores de Teología y de Historia de la Iglesia Josep Ignasi
Saranyana y Ana de Zaballa Beascochea analizando la documentación existente no
advierten posiciones teológicas genuinas joaquinitas en los primeros franciscanos
que fueron a México; niegan la continuidad ideológica entre los fraticellos y la
observancia castellana; y sostienen que no se pueden confundir el pseudo-
joaquinismo bajomedieval con el evangelismo escatológico novohispano
(SARANYANA CLOSA, ZABALLA BEASCOCHEA, 1992) (ZABALLA BEASCOCHEA, 1990:
pp. 151-184), (ZABALLA BEASCOCHEA, 2001).
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5. 3. La postura intermedia
Existe una postura intermedia iniciada por Alain Milhou que sostiene que sí
hubo ideas milenaristas en los doce encabezados por fray Martín de Valencia, pero
serían de un cariz joaquinita atenuado pues el guía de la misión estaba
influenciado por el minorita Francesc Eiximenis. Este autor prueba que el Llibre dels
ángels de Eiximenis está presente en la Historia eclesiástica indiana de Jerónimo
de Mendieta, pero no termina de demostrar la filiación joaquinita de fray Martín de
Valencia (MILHOU, 1988) y asevera que “…un Motolinía, quien se mostraba
sensible, en la trayectoria Joaquinita, a la proximidad del fin del mundo,…”
(MILHOU, 1983: p. 164).
En buena parte también es intermedia la tesis de la profesora de Juana
María Arcelus Ulibarrena que sostiene que a América no llegó de la mano de los
franciscanos el sistema teológico ideado por Joaquín de Fiore, pero sí el eco de su
profetismo (POU Y MARTÍ, 1991)60. Parte de que la idea de que los franciscanos
partidarios de la observancia de la pobreza hicieron suya la causa de los
espirituales con sus interpretaciones escatológicas de corte profético que
anunciaban la conversión de gentiles y el fin del mundo es inusitada y sostiene:
No se trató en ningún modo ni de milenarismo, ni de mesianismo, sino simplemente de la aplicación
de la profecía atribuida a Joaquín de Fiore en que se anuncia la conversión de todos los infieles
antes de la consumación del mundo, (ARCELUS ULIBARRENA, 1991: p. 477)
Esta profesora ha estudiado el tema en profundidad y es artífice de la edición
actual y magnífica del Floreto (ARCELUS ULIBARRENA, 1998). Sustenta esta teoría
en la amplia aceptación que tuvo en los conventos franciscanos españoles y
después en los americanos del Floreto de San Francisco que recoge, como había
hecho un siglo antes, el Libro de las Conformidades escrito entre 1385 y 1390, la
profecía del abad Joaquín de Fiore de los duo viri, unus italus, alter hispanus
aparecida entre 1251 y 1254. Esta profecía, conocida como la de los duo viri nos
presenta a las dos órdenes religiosas que en el tercer estatus joaquinita
convertirían a los gentiles a la fe católica antes del final de los tiempos, una es la
60 En el “Estudio introductorio”, pp. XXI-CXII.
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columbina de los menores de San Francisco y la otra es la corvina de los
predicadores de Santo Domingo que sobrevivirían a los días postreros, aunque
siempre desde la rivalidad. A estas dos se añadiría una tercera orden, “vestida de
saco”, que coincidiría con la llegada del Anticristo y con la que se identificó
Cristóbal Colón cuando regresó de su segundo viaje dando grandes muestras de
humildad (ARCELUS ULIBARRENA, 1992). Esta investigadora alerta de que esta es
una obra clave a pesar de ser poco conocida por la historiografía franciscana, de
ser ignorada por la americanística y mal conocida en la Historia de la Iglesia en
España. Demuestra en un interesante trabajo que los misioneros que fueron a
México trabajaban desde el noviciado con las Fontes Franciscani, relatos
hagiográficos sobre la vida de San Francisco, entre los que estaba el Floreto.
Algunos ejemplares de esta obra miscelánea estuvieron en México, pues tienen
anotaciones acerca de terremotos que se produjeron en el s. XVI, y volvieron a
España (ARCELUS ULIBARRENA, 2000).
Lo cierto es que es que el profetismo de Joaquín ha estado presente en la
Orden, y por ejemplo, en la expedición promovida por Cisneros a Cumaná en 1516
se llevaron en el equipaje dos ejemplares el Liber Conformitatum y otros dos de la
edición del Floreto de 1492. La leyenda de los due viri viajó a América con el
beneplácito político-religioso (ALONSO DEL VAL, 1999: pp. 374-375). Alonso del Val
advierte de que es un error confundir la escatología franciscana con conceptos
objetivos de destrucción y apuesta por la teoría de la profesora Arcelus Ulibarrena,
porque la profecía del abad calabrés justificaba plenamente el plan misional
franciscano en un momento en que la Orden estaba avocada, no sólo a evangelizar
las Indias, sino de hacerlo con una Iglesia reformada y limpia de la que Orden de
los Menores era incondicional. Esta aceptación de los ecos proféticos joaquinitas
no es necesariamente herética, porque el que la Orden Columbina de San
Francisco estuviera hasta el final de los tiempos trabajando por la Iglesia de Cristo y
se resistiera con perseverancia y firmeza al Anticristo para ganarle el mayor número
de almas no atentaba contra ningún orden ni moral ni religioso.
Fray Martín de Valencia conoció la profecía y la legitimó para los miembros
de su misión y otros historiadores de la orden, como fray Luis de Rebolledo que
comienza su Chrónica general de N. S. P. Sant Francisco y su apostólica Orden
describiendo la fisonomía y estatura de San Francisco, al cual ya había visto
Joaquín de Fiore:
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El Abad Ioachim Calabres prophetizo muchas cosas de nuestro Padre san Francisco, y una de sus
Prophecias fue pintar una Imagen del Seraphico Padre mucho tiempo antes de que naciera, con su
misma phisionomia y fayciones, la cual está oy en san Marcos de Venecia, adornada rica y
curiosamente. Y se muestra este retrato a los ojos con gran veneración (REBOLLEDO, 1598: sin
numerar).
Pocas páginas después, Rebolledo explica la profecía citando a Joaquín en un
capítulo titulado “Los dos Patriarcas S. Domingo y San Francisco”.
Esta tesis de la ausencia de joaquinismo la defiende también la mexicana
Elsa Cecilia Frost en un trabajo en el que hace una crítica a las tesis de Phelan,
Baudot y Florescano (FROST, 1990a). Para ella los franciscanos actuaron para
edificar en América una Iglesia pobre y santa como la primera, y sin negar que la
esperanza escatológica forma parte del cristianismo, se desmarca de la tesis de
que los franciscanos que pasaron a México, los de la primera y segunda
generación, estaban infundidos de ideas milenaristas joaquinitas. También niega
señales de joaquinismo en la doctrina de “los doce” en un trabajo más reciente en
el que argumenta que el profetismo forma parte de la historia de la orden, por lo
que es lógico que éstos y los que los sucedieron reelaboren sus historias en clave
profética, aunque como les pide su superior, el General Quiñones, sin extremos
peligrosos, es decir, en consonancia con la doctrina de San Agustín para el cual el
mundo ya había entrado en la última edad y su duración ni se podía ni se debía
calcular (FROST, 2002: pp. 168 y ss.). Reconoce que la tesis milenarista es muy
atractiva, pero alerta de la confusión terminológica que reina cuando se refieren a
milenarismo, apocaliptismo y escatología que se utilizan como sinónimos61.
También recoge la influencia de la obra Liber Conformitatum en fray Martín de
Valencia (FROST, 2002: pp. 264-265).
En nuestra opinión la postura intermedia es acertada pues, rebuscando en
la crónica de Motolinía, no se halla ninguna idea que vaya más allá del evangelismo
61La Dra. Frost ha evolucionado en su visión acerca de esta cuestión pues en un trabajo anterior, del que
se ha desmarcado por parecerle equivocado (FROST, 2002: p. 15) explica que:
Ninguno de nuestros franciscanos puede ser clasificado corno un exaltado, no hay entre ellos ningún
fanático milenarista que predique la cercanía del reino por campos y ciudades, arrastrando tras de sí
multitudes dispuestas al arrepentimiento o a establecer, por medio de la espada, el quinto imperio;
ninguno se arroga el papel de profeta, todos son respetuosos de los mandatos de la iglesia y de su propia
regla. Son sencillamente hombres de su siglo que interpretan los acontecimientos que les toca vivir a la
luz de sus conocimientos bíblicos y esto produce en ellos un cierto estado de ánimo, una cierta renovación
de la esperanza escatológica que, por lo demás, nunca puede estar ausente en la vida de cualquiera que
torne en serio las palabras de Cristo: Estad alerta y vigilad, porque ignoráis cuándo será el momento”.
(FROST, 1976: p. 12).
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franciscano que sigue al Cristo, que nació de carne y hueso de una madre pobre y
vivió en un determinado momento histórico, y a sus apóstoles, también hombres,
que enamorados de Jesús realizan su vida con hechos que lo imiten y afiancen su
Iglesia como defiende la postura revisionista. Además es un hecho que en los
ambientes observantes ibéricos, y Motolinía y sus compañeros eran descalzos, la
profecía de los duo viri circuló antes y después del descubrimiento, en Europa y en
América, pero los descalzos, que se hicieron eco de la misma, lo hicieron sin
deslindarse ni lo más mínimo del equilibrio que San Francisco había hallado entre
el acato absoluto a la jerarquía de la Iglesia y la humildad.
En un artículo seminal Pedro Borges ha estudiado hace años como
escritores contemporáneos intentaron explicar el descubrimiento y la conquista de
las indias a partir de tres preguntas que revelan esos hechos trascendentes: por
qué se descubrieron, por qué España fue la comisionada para ese descubrimiento y
conversión y cuáles eran las consecuencias para España de estos hechos. Una de
las conclusiones de este trabajo fue que, tanto el descubrimiento como la
conquista, fueron interpretadas por esos escritores como un signo clarísimo del fin
de los tiempos, aunque este hecho común a estos escritores tiene consecuencias
divergentes entre sí en función de unos escritores u otros (BORGES MORÁN, 1956).
Motolinía sin duda participa de esa percepción escatológica de la conquista y de la
conversión de tantos millones de gentiles y, excepcionalmente, ese fin de los
tiempos, que no se atreve a computar, llegará se haya concluido o no la misión en
las Indias a diferencia de otros que la supeditan al haber finalizado la conversión.
Esto no quiere decir que Motolinía sea un milenarista que va por los caminos
exhortando a las gentes a la conversión y a que lo abandonen todo, sino que,
dentro del marco de su orden y sin deslindarse de la eclesialidad que le marcaron
sus superiores, le da a la misión en la que estaba inmerso una explicación
sobrenatural y escatológica en los parámetros de la más estricta ortodoxia.
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6. Espiritualidad de la descalcez
Inocencio III al aprobar la Regla de San Francisco tuvo la perspicacia de
atraer al seno de la Iglesia los movimientos pauperísticos que surgieron en Europa
a finales del s. XI y principios del XII. Estos movimientos estaban engrosados, y esto
es muy importante, por pobres voluntarios que abandonaban toda atadura con el
mundo para imitar la vida de los apóstoles que siguieron a un Cristo humano y
sufriente. Los valdenses, los cataros y todos los movimientos espirituales de laicos
que se adscribían libremente a la pobreza provocaron admiración y prosélitos
porque no existía el abismo entre una forma de vida y lo que se predicaba, mientras
que en la iglesia institucionalizada, corrompida por los privilegios, éste abismo era
más que notable.
La fraternidad de Francisco fue una comunidad de religiosos que
renunciaban al siglo, pero sin encerrarse por ello en un convento como habían
hecho otros movimientos cuya finalidad había sido también dar testimonio de una
vida evangélica radical basada en la pobreza y entrega a los demás, y, además, lo
hacían vinculándose al sumo pontífice y a la Iglesia romana a la que se sometieron
fielmente. De hecho, es desde la misma Iglesia desde la que se promovió un tipo
de santidad apostólica y evangélica desde el s. XIII basado en el ideal de la de la
sequela Christi, y no en un modelo aristocrático de santidad, que en el ámbito
mediterráneo, como explica Vauchez, es más acusado que en el nórdico pues los
santos se eligen por las pruebas soportadas y su empatía hacia el prójimo y no por
su linaje o cargo:
No se trata ya, salvo excepciones, de muerte violenta o de derramamiento de sangre. Para que
nazca una fama de perfección se necesitan, sobre todo, sufrimientos y privaciones, a las que los
siervos de Dios se someten voluntariamente. La santidad mediterránea se identifica con un tipo de
vida y un modelo de comportamiento que tienen su fundamento en la pobreza y la renuncia. Pero se
trata ya de un ascetismo de conformidad dirigido a hacer al hombre semejante a Cristo, «que no
tenía dónde reposar su cabeza», y a la piadosa víctima del Calvario. San Francisco (muerto en el
1226), el poverello de Asís que recibió los estigmas en la Verna es ciertamente quien llevó más lejos
ese esfuerzo por actualizar el mensaje evangélico en la existencia terrena, hasta el punto de
reproducir en su propia carne la pasión de Cristo. Su vida constituye la cumplida expresión de la
nueva concepción de la santidad de una experiencia interior y de un amor que se esforzaba en
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redescubrir en todos los hombres, y sobre todo en los más desheredados, el semblante de Dios
(VAUCHEZ, 1990: pp. 339-340).
A finales del s. XIII la corriente evangélica, que se había materializado en las
dos órdenes mendicantes62, entró en conflicto con la Iglesia fuertemente
clericalizada que comenzó a tildar de sospechoso el ideal primitivo y los
franciscanos adeptos a esa espiritualizad comenzaron su pugna con el papado y
entre ellos que duró hasta el s. XVI.
Como el género de vida que Francisco dio a los suyos tenía dos vertientes, la
comunitaria, pues Francisco vivió en comunidad, y la recoleta, que animaba a la
soledad, el silencio y la mortificación la Orden ha vivido entre esas dos alternativas.
Las reformas se dieron en los dos géneros y hubo reformadores de la vida regular y
reformadores de una vida más estrecha y retirada. En 1373-1375 se envían a
España reformadores pontificios porque el estado de relajación inquietaba a
muchos hermanos que sentían la necesidad de reforma, y estas voluntades de la
segunda mitad del s. XIV palpitarán con fuerza durante todo el s. XV. Todavía a
finales del siglo XV la mayor parte del clero no se distinguía del resto de las clases
sociales ni por su obediencia, ni por su castidad, ni tampoco por su altura
intelectual. Ante esta situación una minoría de las órdenes mendicantes comenzó a
erigirse como los verdaderos representantes del ideal cristiano en oposición al clero
secular. El franciscano que domina la vida religiosa y política de España los veinte
años que preceden el estallido de la Reforma de Martín Lutero, el Cardenal
Cisneros, pertenece a esa minoría monástica entregada a la espiritualidad que
62 Inocencio III (papa desde 1198-1216) demostró su apoyo a Santo Domingo de Guzmán y a San
Francisco de Asís a los que conoció en vida y fue el precursor de la reforma eclesiástica de los dos santos.
Cuenta la leyenda que el Papa, Santo Domingo y San Francisco tuvieron el sueño de que Archibasílica
de San Juan de Letrán se desplomaba y que dos frailes, uno de hábito blanco y otro de hábito marrón la
sujetaban como columnas. Para el Papa el sueño fue un misterio y tanto Francisco como Domingo se
reconocieron a sí mismos e ignoraron quien era el otro fraile. A la mañana siguiente, se estaba celebrando
el IV Concilio de Letrán (1215-16), cuando Domingo fue a ver al Papa para que apoyara a su Orden
ambos se encontraron reconociendo respectivamente al compañero del sueño y se abrazaron. Cuando
Inocencio III los vio juntos también comprendió lo que había soñado; las Ordenes fundadas por estos dos
hombres serán como columnas que salvarían a la Iglesia de su ruina. Durante el pontificado del papa
sucesor, Honorio III (papa desde 1216-1227), se aprobaron tres de las grandes órdenes religiosas
mediante la aprobación de sus respectivas reglas. El 22 de diciembre de 1216 aprobó la Regla de los
Dominicos mediante la publicación de la bula Religiosam vitam; el 29 de noviembre de 1223 aprobó la
segunda Regla de los Franciscanos mediante la publicación de la bula Solet annuere; y el 7 de enero de
1226 aprobó la Regla de los Carmelitas mediante la publicación de la bula Ut vivendi norman.
El Papa Gregorio IX (papa desde 1227-1241) los canonizó, a Francisco el 16 de julio de 1228 y a
Domingo el 3 de julio de 1234.También canonizó San Antonio de Padua en mayo de 1232 cuando no
había pasado ni un año de su muerte.
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pretende acabar con esa situación de desorden que vive la Iglesia63. Cisneros
intentó mejorar la calidad de los religiosos por encargo de la reina Católica y
comienza con su propia Orden. Él sólo participa de la línea observante, una de las
dos corrientes de pensamiento que lo largo de la historia franciscana ha enfrentado
a sus miembros, según la cual los franciscanos escrupulosos con la Regla se
negaron a aceptar las innovaciones que los desviaran del antiguo espíritu: como
ilustra Marcel Bataillon:
[...] se trataba menos de reformar que de allanar el camino a un ejército de reformadores que ya era
fuerte y popular. Desde los días mismos de San Francisco de Asís, el franciscanismo se había
escindido en dos fracciones: los conventuales para cuyos monasterios no era ilícito el derecho de
propiedad, y que vivían con mayor o menor holgura de sus rentas, y los franciscanos de la estricta
observancia, fieles a la regla de pobreza (BATAILLON, 1966: p. 5).
La reforma cisneriana no entrañó ningún tipo de cambio teológico, como el
que inmediatamente después de su muerte en 1517 supuso la de Lutero, sino una
reorganización institucional o reforma del clero, tanto del regular como del secular,
que convirtió a la Iglesia española en un aparato disciplinado y unido a la política y
a los intereses de la Monarquía hispánica hasta el Régimen Liberal.
En otros países también surgen movimientos similares a la descalcez
española que también abogaban por una implantación de la vida eremítica como
los Recoletos en Francia o los Reformados y Capuchinos en Italia. Realmente
Observancia y Descalcez en origen buscan el retorno al ideal primitivo de San
Francisco, que es entendido como la perfección. Sin embargo, la Observancia
regular fue adueñándose, en ocasiones fagocitando, de todos los núcleos
reformados tal y como le sucedió a los villacrecianos que al pasar a la vicaría
provincial de Castilla hubieron de amoldarse a las prácticas generales aliviando las
estrecheces:
63 El Cardenal Ximénez de Cisneros fue confesor de la reina Isabel a partir de 1492, Provincial
franciscano de Castilla, Arzobispo de Toledo, Primado de España, Inquisidor General después de
1507, regente dos veces, fundador de la Universidad de Alcalá de Henares y promotor de la Biblia
políglota. Sin embargo, a pesar de esta biografía Cisneros encarnó perfectamente el espíritu de culto
hacia la pobreza apostólica porque para él ésta era la vida misma. Cuando la Reina lo nombra
arzobispo éste siente ciertos escrúpulos y acepta desempeñar el cargo desde el ideal de San
Francisco. Es conocido que el Papa le recuerda que se atenga a la “decente observancia” que
requiere su estado. Esta anécdota explica perfectamente que el gesto del cardenal, en una Iglesia
extremadamente permisiva con los abusos clericales, fue considerado sumamente revolucionario.
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La lucha más o menos sorda o abierta que se sucedió entre la Observancia y la Descalcez culminó
en la institución, por parte de la primera, de las casas de Recolección. Fray Marcial Boulier, a la
sazón Vicario General de los Ultramontanos, reunió en 1502 a los principales Padres de las
provincias observantes de España para conferir con ellos sobre la conveniencia de que cada
provincia tuviese algunos conventos de vida más estrecha, emplazados en lugares solitarios,
adonde se recogiesen los religiosos deseosos de mayor perfección y austeridad. Se aceptó la
propuesta y se redactaron unas sencillas Constituciones para las casas recoletas, que en cada
provincia deberían instituirse. Era la réplica de la Observancia a la Descalcez para quitarla toda
razón de existencia. Poco se sabe del resultado práctico de dicho acuerdo en su etapa inicial, pero
al menos se tiene conocimiento de que el P. Estúñiga había compuesto, antes de 1516, para las
casas recoletas ciertas Ordenaciones, que en el capítulo custodia de Cataluña de 1521 fueron
reformadas y entregadas con el nombre de Estatutos a las ya existentes de su custodia. La mayoría
de edad de la Recolección empezó, sin embargo, a partir del año 1523, por el empuje que le dio el
Rdmo. P. Francisco Quiñones, Ministro General de toda la Orden, no obstante ser él hijo de la
provincia de los Ángeles (URIBE ESCOBAR, 1982: p. 136).
El P. Uribe en este mismo trabajo analiza minuciosamente las ordenaciones y
constituciones de la Recolección, nacida de la Observancia y que encarnaba el
espíritu primitivo de ésta, de la Descalcez y de la mentalidad villacreciana para ver
las convergencias y divergencias en la espiritualidad de unos y de otros.
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V. La escatología en Motolinía
Para Motolinía y para sus correligionarios la historia no es el relato de los
hechos que les suceden a los hombres, sino que la historia tiene una significación
cristiana. El tiempo en la historia entendida como la labor de Dios, y que sólo Él
conoce y dirige, abarca desde su creación hasta el final de los tiempos cuando se
produzca el juicio final. Para Motolinía la Historia sólo puede ser Historia de la
Salvación que Dios ha anunciado por medio de sus profetas y de ahí el gran valor
que para el franciscano tienen los textos sagrados, en los que busca filiaciones con
los sucesos y situación con los gentiles recién descubiertos.
La Orden de los menores se encontraba además en un lugar privilegiado en
cuanto al poder de acción sobre esos gentiles, pues eran agentes de Dios para
convertirlos y además tenían ganado un prestigio por su tradición en otras
misiones. Esta reputación misionera ya estaba avalada por la profecía joaquinita
recogida en el Floreto de los due viri, antes mencionada en este trabajo, y que fue
muy conocida durante la Edad Media, “Que fabla de una profeçia de Joachín abab,
de la Orden de los Predicadores e de los Menores”, en la que se sostiene, además,
la constancia de la orden a lo largo de la historia:
Muchos por essa Orden, conuine saber, de los Frayles Menores, serán conuertidos. E gente ydolatra,
la lengua de la qual no será sabida ni conoscida, la cual verná de los cabos de la tierra, seyendo
embiada de Dios en ayuda de la Tierra Sancta e será conuertida a la fe cathólica.
[…]
La mansión e abitación de essa Orden afirmada es en rencón de santidad e de perdurable
estabilidad (ARCELUS ULIBARRENA, 1998: pp. 431-432).
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América es para las primeras generaciones de franciscanos la culminación
del coloquio místico entre Cristo y San Francisco que recibió los estigmas, y que
luego repetirán San Francisco y San Antonio con fray Martín de Valencia en
Extremadura, que profetizaba la conversión de una muchedumbre de gentiles en
tierras apartadas. Los acontecimientos fueron los que, por sí mismos, fueron
desvelando el contenido oculto y enigmático de estos los coloquios emblemáticos
para los menores. Dirá San Buenaventura que en ese momento glorioso del santo
predestinado “las palabras de aquel serafín aparecido admirablemente en forma
de cruz eran tan misteriosas, que tal vez no era lícito comunicarlas a los hombres”
(SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: LM); mientras que a fray Martín lo tuvieron por
loco “viéndole así atónito y como embriagado” llegándolo a encerrar en su celda
por miedo a que se lastimase hasta que pasó el furor de la visión y logró asimilar
verbalizar torpemente lo que había sucedido (LÓPEZ FERNÁNDEZ, 1926: pp. 88-
59). Lo lógico es pensar, que primero San Francisco y fray Martín y después con
más razón sus compañeros, tuviesen una visión parcial de los hechos que les
fueron revelados, porque como hombres eran ignorantes del plan divino y habían
de suplir lo fragmentario de su conocimiento con esperanza que daba las
revelaciones y con la fe con la que la recibieron.
1. Excursus: Discusión conceptual del milenarismo
Existe mucha literatura acerca del milenarismo y de su discusión conceptual
desde el ámbito de las ciencias sociales, siendo tres los asuntos que más dificultad
han planteado.
En primer lugar se ha asumido como una macrocategoría para catalogar y
explicar a cualquier movimiento que aspire a instaurar un nuevo orden social que
se inspire o no en la tradición judeo-cristiana. Los estudios abordados desde la
Antropología y la Sociología han apreciado que el milenarismo tiene muchas formas
documentadas etnográficamente y que la cara que da está en función del momento
histórico y del tipo de sociedad por el cual se recurre a este tipo de utopías para
reordenar la sociedad. El momento histórico y el tipo de sociedad en el que puede
germinar un movimiento milenarista pueden ser variables, pero siempre en
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situaciones de gran tensión que no necesariamente deben ser de privaciones
materiales, aunque habitualmente sí forman parte del proceso, sino que tienen que
ver con estados de anomia producidos por la pérdida de los valores culturales y
sociales que hacen que un grupo determinado funcione con normalidad. Estas
situaciones que provocan que el grupo se desintegre y deba buscar una alternativa
milenarista van desde colonialismo externo o interno, la dominación política como
conquista u opresión sobre grupos subordinados, las destribalizaciones,
deportaciones, catástrofes naturales o industrialización, y, en general, cualquier
situación que provoque tensión y precariedad en un grupo. Existe un consenso a
este respecto y no hay ningún estudio documentado que lo aborde ya como una
patología o como una parodia del milenarismo judeocristiano, sino como una
corriente creadora y renovadora.
1. 1. Carácter religioso y carácter laico
La primera cuestión, que es la más espinosa, y así lo han planteado, los
principales estudiosos del mismo es si el milenarismo es un fenómeno
necesariamente religioso o no. En el caso que ahora nos ocupa no habría duda y si
fray Toribio y sus compañeros tuvieron o no la creencia en el milenio, éste
necesariamente era un movimiento integrado en el cristianismo. Importantes
estudios de este fenómeno han definido el milenio como una forma de utopía social
que se puede plantear por la intervención divina o simplemente en el marco de un
discurso exclusivamente sociopolítico e incluso científico, cultural o ecológico
(PEREIRA DE QUEIROZ, 1969) (BARABAS, 2002) (ULLÁN DE LA ROSA, 2007). Esto
ya lo intuía Norman Cohn en 1959 (COHN, 1985) para el que el milenio debía ser
además de colectivo, terrenal, inminente y total, sobrenatural, es decir, por
intervención divina, pero sostiene haber identificado los rasgos del milenarismo en
los regímenes totalitarios de su tiempo. El milenarismo nunca es un movimiento
puramente religioso, sino un movimiento de insurrección contra una situación
execrable que utiliza los códigos religiosos para solucionar problemas sociopolíticos
y/o socioeconómicos. Estos códigos religiosos se utilizan tanto en los milenarismos
amparados por una religión como en milenarismos laicos que utilizan los principios
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y lenguajes religiosos secularizados. Para Pereira de Queiroz además un
movimiento milenarista sólo puede surgir en una religión activa en la que el
individuo tiene capacidad y voluntad de transformar una realidad que se le antoje
intolerable; mientras que no es factible en aquellas pasivas, las de disposición
filosófica o mística, en las que el individuo prefiere aislarse de la realidad que no le
agrada. Tampoco propicia la aparición de un movimiento milenarista que la
concepción del tiempo no sea lineal, sino cíclico, porque la escatología propone un
proceso que conduce al cambio y la salvación ha de entrar en la historia, formar
parte de ese proceso. Worsley apunta también que el monoteísmo y que la religión
sea para todos también es una condición necesaria para que germine un
movimiento milenarista (WORSLEY, 1980).
1. 2. Milenarismo y mesianismo
La segunda cuestión es si el milenarismo necesariamente es de corte
mesiánico, dado que todo movimiento mesiánico está dirigido por un líder o varios
de naturaleza carismática. Aunque es bastante frecuente la asociación entre
milenarismo y mesianismo en monografías recientes impera la idea de que no
necesariamente van unidos y el mesías sería un tipo de líder carismático. Esta idea
es la de la obra de Pereira de Queiroz para la que el mesianismo es una rama de
los movimientos milenaristas pues el mesianismo es un caso particular de
milenarismo en el que un líder con atributos sagrados está en contacto con el más
allá, pero existirían movimientos milenaristas sin mesías. Cuando no hay mesías la
salvación se puede hacer efectiva por la intervención directa de Dios, sin
intermediarios, o por algún tipo de líder carismático que adquiere muchas formas:
monarca durmiente, guerrero o rey ausente, héroe cultural, el espíritu de alguien
que fue ejecutado, el espíritu de los antepasados, un ejército,…
En cualquier caso uno de los escollos de esta cuestión radica en definir
exactamente lo que se entiende por mesías. Lanternari intenta acotar esta
definición partiendo de la que la función renovadora de un mesías necesariamente
está identificada con la función del retorno de lo deseable, del ideal, y distingue
tres tipos de mesías que pueden cambiar de categoría en función de las
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circunstancias y que son: el mesías que se manifiesta como un “héroe cultural” (o
héroe civilizador) que se hace presente (regresa) para cambiar el mundo; el mesías
que se manifiesta de forma indirecta a través de los profetas; y el mesías ausente
que o bien regresa al final de los tiempos para hacer efectiva la salvación o son sus
adeptos los que emigran a su morada para encontrarse con él (LANTERNARI, 1974:
p. 87 y ss.).
Mientras que Worsley es crítico con el concepto weberiano de carisma y
opina que los mesías o profetas no son esenciales en un movimiento milenarista
porque el carisma es una relación social y no una cualidad mística. Para él el líder o
profeta carismático es totalmente dependiente de las aspiraciones de sus
seguidores y sólo es efectivo en tanto en cuanto articula las aspiraciones de esos
seguidores.
1. 3. Radicalismo sociológico y pacifismo
En tercer lugar hay otra cuestión menos espinosa que la anterior, pero
igualmente debatida. Es la tesis por la que se acepta o no la existencia de
milenarismo si existe o no radicalismo sociológico. Para Peter Worsley las ideas
milenarias formuladas por las elites que no se oponen frontalmente al poder son
simples camarillas que sirven como vehículos para la realización individual; pero,
en ningún caso, alcanzan el grado de movimientos, dado que sus consecuencias en
la sociedad no pueden ser tan importantes como las que conforman el discurso de
los desarrapados. En el planteamiento de Worsley, que se centra en el estudio de
los cultos cargo en Nueva Guinea, sólo se puede hablar de movimiento cuando
existe la movilización de las masas descontentas por lo que el movimiento tiene
necesariamente un potencial revolucionario que muchas veces no está exento de
violencia.
Sin embargo, otras teorías también consolidadas acerca del milenarismo y
mesianismo, entendido este último como una rama del primero, como las de
Norman Cohn y Mª Isaura Pereira de Queiroz son más flexibles al respecto que
Worsley y hablan de movimientos y sectas milenarias de “desheredados”
independientemente de las consecuencias que estas provoquen en la sociedad en
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la que florecen. Cohn en su libro ya clásico se adentra en las herejías medievales
entendiéndolas como una fe extrema y extraviada, sino como como un creencia
capaz de articular una visión del mundo diferente a la oficial y dogmática. Pereira
de Queiroz a diferencia que Cohn no articula su libro desde la historia de las ideas,
sino que como Wosrley hace un trabajo etnohistórico del profetismo, pero
desarrolló un punto de vista abierto en cuanto al grado de subversión o pacifismo
con el que se llevan a cabo reformas político-religiosas canalizadas por
movimientos de corte mesiánico y en cuanto al modo de ejercer la responsabilidad
del individuo para operar los cambios que transformen la sociedad:
Creencia mesiánica, movimiento mesiánico, dos hechos sociales diferentes, son dos aspectos del
mesianismo que no se pueden disociar por completo; el primero puede existir sin el segundo, pero el
segundo siempre tiene necesidad del primero. La colectividad no se organizará más que inspirada
por el mito; sin embargo, el mito puede existir durante mucho tiempo sin que tenga lugar ningún
movimiento. El movimiento depende de la formación de un grupo, de una reunión de individuos
organizados para una función que hay que llenar; los adeptos se reúnen voluntariamente alrededor
del mesías, pues la transformación del mundo no sucederá de manera mecánica por la simple
aparición del mensajero divino; es preciso que los fieles trabajen para hacerla surgir. Tienen un
papel activo que desempeñar, y por lo tanto una responsabilidad si no obedecen al mesías no se
instaurará en la tierra el reino celestial (PEREIRA DE QUEIROZ, 1969: pp.272-273).
El punto de vista abierto que desarrollaron Cohn y Pereira de Queiroz al
organizar su discurso acerca del Milenio es seguido por otros autores como Roberto
da Matta, para el que las corrientes mesiánicas tienen que ver, sobre todo, con el
afán humano por reordenar el mundo y buscar la relación de lo mítico con lo real y
añade que:
Si convenimos en que el mesianismo y el milenarismo se refieren al advenimiento de Dios, a la
presencia de una persona muy especial y extraordinaria -el mesías- y al consiguiente
reordenamiento social, entonces el mesianismo se manifiesta bajo muchas máscaras e ideologías,
por la sencilla razón de que virtualmente todo lo humano se puede exaltar o sacralizar.
Existen movimientos mesiánicos creados por pobres y oprimidos y otros fundados por ricos. Unos
proponen cambios y otros se oponen al cambio, algunos postulan la fraternidad universal y otros
son nacionalistas, algunos son reacciones contra gobernantes y leyes y otros son progresistas
(MATTA, 1996: p. 5).
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El conocido antropólogo norteamericano Marvin Harris se posiciona en la
misma línea que Cohn, pero añade un aspecto más que nosotros consideramos
sumamente relevante. Sostiene que las consecuencias que la creencia en el
Apocalipsis provoca en sus seguidores se adaptan en función de las circunstancias
que estos tengan que vivir. Así la lucha militar-mesiánica judía contra Roma se
transforma a partir de la muerte de Jesús, cuando la lucha de guerrillas contra los
romanos comenzó a ser infructuosa, en un mesianismo pacífico (HARRIS, 1988: p.
179).
2. Milenarismo indígena
En las misiones franciscanas de la Nueva España prima la ausencia de
radicalismo, que podríamos llamar sociológico, y que es un valor común en los
movimientos milenarios como apunta la teoría clásica Peter Worsley que se centra
en movimientos activistas. A este respecto hay una diferencia sustancial entre los
pobres de los movimientos milenarios de la Europa medieval con los indios de
México. Los primeros muchas veces reaccionaron ante la miseria y la inseguridad
de forma violenta, anárquica o revolucionaria; mientras que la resistencia indígena
solamente fue violenta esporádicamente. Los pueblos de la costa, de la meseta de
Anáhuac y de Michoacán no ofrecieron resistencia; aunque los pueblos de las
llanuras del Noroeste y de la Sierra Madre Occidental sí reaccionaron en contadas
ocasiones. La única rebelión violenta que tuvo un carácter general fue la del Mixtón
(Nueva Galicia) en 1541 que se convirtió en un movimiento general de varias tribus
que amenazaba con propagarse por el sur y el centro de Nueva España y acabar
con la ocupación europea y con la religión impuesta. Esta cuestión es conocida por
la documentación generada y que se conserva a raíz de diferentes procesos
inquisitoriales (RICARD, 1986: pp. 387-398) (DUVERGER, 1993: pp. 193-198).
Posteriormente, ya en 1616 las rebeliones y la Guerra en Nueva Vizcaya, por parte
de los indios tepehuanos consiguieron destruir el sistema de misiones jesuítico y
perturbar notablemente la organización virreinal. Sobre esta cuestión hay un relato
ampliamente documentado de las rebeliones y la Guerra en Nueva Vizcaya a
principios del s. XVII (PACHECO ROJAS, 2008). Muchas creencias y movimientos
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mesiánicos indígenas desde el s. XVI al XX se pueden explicar como procesos
culturales dinámicos que son al mismo tiempo renovaciones e innovaciones y que
emanan de categorías cosmológicas profundas (BARABAS, 2002). Conviene tener
en cuenta que no todos los movimientos que describe Barabás tienen naturaleza
mesiánica o milenaria pues algunos sólo son conatos de restauración de los
valores culturales y religiosos precolombinos.
En general, los indios no se organizaron para imponerse al poder político y
militar de la metrópoli, y la resistencia que ofrecieron a la religión dada no fue
activa y se basó más en seguir sus usos por inercia o en el enmascaramiento de los
mismos. En realidad era lógico que no existiera controversia filosófica-moral acerca
del cristianismo porque, en primer lugar, no se hubiera permitido64 y, en segundo,
hubiese sido inoperante polemizar con una religión, que al margen de las formas
externas, se desconocía y que sólo podía ser interiorizada con el avance del tiempo
y el devenir de generaciones.
Hay distintos modos de hacer efectiva esa resistencia como el método más
sencillo que consistía en huir, evitar el trato o esconderse, pero esto sólo fue
posible de forma temporal en lugares apartados, porque a medida que el
imperialismo español iba colonizando territorios esta forma se tornaba complicada
y difícil de mantener. Ricard explica otros modos de mantener esta “guerra de
socarrona resistencia” adicionales a la huida o esconderse que permitieron “luchar
con una hostilidad silenciosa” como disimular ídolos, blasfemar o hacer burlas
sacrílegas, hacer pasar por hijos a criados de los principales para que los frailes no
los reclutaran en sus colegios, negarse a que las hijas salieran para recibir la
doctrina, negarse a edificar iglesias,… En muchos casos la resistencia era
promovida no sólo por los caciques, sino por los sacerdotes paganos que
achacaban a los frailes grandes pecados que juzgaban por la estrechez en la que
vivían, pues para ellos este género de vida no podía tener otra causa que la locura
o la mortificación voluntaria (RICARD, 1986).
Con respecto a esta cuestión, los frailes, que defendieron a los indios,
fueron los encargados de mantener el orden constituido de las cosas, más que de
alentarlos a posibles sublevaciones que hicieran peligrar los valores cristianos e
64 Los españoles también estuvieron en el punto de mira, incluso antes de la aparición formal del
Santo Oficio en 1569, ante cualquier viso de atentado contra cualquier dogma por pacífico o
bienintencionado que hubiera sido el error. Prueba de esto son las medidas que se adoptan en I
Concilio Mexicano (1555) y que se extreman en el II Concilio Mexicano acerca de los métodos
utilizados hasta entonces.
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hispanos mantenidos por el poder para su autoperpetuación. En una primera
etapa, hasta 1550, incluso se facilitó la formación eclesiástica de algunos indios
con el fin de que ellos transmitieran los valores de la metrópoli, aunque después de
esa fecha no se consideró a los nativos como capacitados para ejercer el
sacerdocio.
3. Evangelismo escatológico
Utilizamos el término “evangelismo escatológico” porque fray Toribio y sus
compañeros en su quehacer de misioneros perseguían facilitar a los indios las
esperanzas últimas de la religión católica, es decir, de la escatología. Este
evangelismo escatológico no debe confundirse con un movimiento milenarista
entre otras cosas porque estos movimientos en origen no son ni parten de
organizaciones institucionalizadas, y la descalcez franciscana siempre lo ha estado
en el marco general de la Orden que a su vez lo ha estado en el de la Iglesia
Católica. El mismo San Francisco se sometió a la Iglesia desde el momento en que
su incipiente Orden comenzó a ser parte de la institución:
Y el Señor me dio una fe tal en las iglesias, que así sencillamente oraba y decía: [5] Te adoramos,
Señor Jesucristo, también en todas tus iglesias que hay en el mundo entero, y te bendecimos, pues
por tu santa cruz redimiste al mundo.[6] Después, el Señor me dio, y me sigue dando, tanta fe en los
sacerdotes que viven según la forma de la santa Iglesia Romana, por su ordenación, que, si me
persiguieran, quiero recurrir a ellos. [7] Y si tuviera tanta sabiduría como la que tuvo Salomón y me
encontrara con los pobrecillos sacerdotes de este mundo, no quiero predicar en las parroquias en
que habitan si no es conforme a su voluntad. [8] Y a éstos y a todos los demás sacerdotes temer,
amar y honrar como a mis señores. [9] Y no quiero tomar en consideración su pecado, porque veo
en ellos al Hijo de Dios y son mis señores (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: Test, p. 145)
y la expedición de “los doce” es enviada a Nueva España con todos los parabienes
de la Institución, de los máximos representantes de la Iglesia y de la Orden:
Lo primero que por vuestra consolación debéis notar es que sois enviados a esta santa obra por el
mérito de la santa obediencia, y no solamente mía, en cuanto vicario de San Francisco y ministro
general, pero su Santidad por un breve a mí dirigido dice que, los que yo señalare, él mismo los
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envía auctoritate apostolica como vicario de Cristo. Y así, al presente, no envío más de un prelado
con doce compañeros, porque éste fue el número que Cristo tomó en su compañía para hacer la
conversión del mundo, y San Francisco, nuestro padre, hizo lo mismo para la publicación de la vida
evangélica (PÉREZ LUNA, 2001: 80).
El evangelismo franciscano históricamente ha sido un movimiento de
revitalización del ideal del cristianismo primitivo con lo que esto tiene de utopía
socio-religiosa; y es precisamente en el ámbito de la utopía donde coincide con el
milenio porque los dos defienden que los errores serán corregidos y las injusticias
reparadas. Pero el milenio, al menos el de la tradición judeo cristiana en la que
militan “los doce”, espera la llegada de un período de bienaventuranza
sobrenatural, mientras que los apóstoles de México aspiraban a reestructurar la
sociedad para transformar la desesperación en la esperanza en la tierra.
Además las utopías milenarias desafían el orden establecido, es decir, son
movimientos políticos en el sentido amplio, mientras que el evangelismo
franciscano nace en la religión eclesial y es promovido por las estructuras de poder
que tienden a la autoperpetuación, es decir a mantener el discurso dogmático y los
privilegios, más que al cambio radical. Motolinía en sus escritos nos presenta una
utopía que podríamos llamar ecléctica o mitigada en la medida en que se posiciona
ocasionalmente y en asuntos muy concretos contra el poder desde el poder y, por
lo tanto, como la escatología paulina, y también la agustiniana, es pacífica.
Siguiendo la clasificación de Weber (PEREIRA DE QUEIROZ, 1969: p. 294) la
religión de los franciscanos que viajaron a América sería la de las clases elevadas
que no se hallan en un estado de carencia, la precariedad franciscana no es
impuesta, sino buscada, por lo cual su religión justifica y refrenda la posición de las
clases superiores. El mundo carnal nunca puede ser perfecto como el sobrenatural
y los hombres sólo pueden aspirar a mejorarlo porque la redención sólo es viable
en el más allá. Este tema lo dejó zanjado San Agustín con la utopía más importante
de los primeros cinco siglos del cristianismo, utopía si estimamos que La Ciudad de
Dios encarna la esperanza definitiva de que el hombre se realice en el Reino ideal y
perfecto de Dios. La ciudad de Dios, “la nueva Jerusalén”, es el Reino que es
contraparte de la ciudad mundana, la que representan los grandes imperios, y es la
utopía cristiana de justicia y fraternidad, esa utopía que sólo puede ser anticipada
en el mundo terrenal por la Iglesia. Como resume el P. Victorino Capanaga ,O.S.A.:
“El mundo material recibe su luz y sentido del alma racional, y ésta del Espíritu de
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Dios” porque San Agustín ilumina lo inferior con lo superior (SAN AGUSTÍN, 1969: p.
235).
Si nos atenemos al sentido original, el cristiano, del término milenarismo nos
referimos a la doctrina de los últimos días basada en el Libro de las Revelaciones o
Apocalipsis de San Juan que sostiene que Cristo después de su segunda venida
establecerá un reino mesiánico en la tierra en el que reinara mil años antes del
Juicio Final. Si nos atenemos al término tal y como ha sido abordado por las
ciencias sociales, al margen de este primer sentido original que se adscribe a un
sentido histórico concreto, nos vamos a encontrar con una amplia gama de
movimientos milenarios, también llamados mesiánicos o de revitalización, aunque
estos dos términos muchas veces son particularidades de la macrocategoría
milenarismo.
4. Providencialismo
En la obra de fray Toribio no hallamos una exposición teórica sobre la
interpretación de la historia como una verdad religiosa en la que lógicamente Dios
es el protagonista de la misma y, por lo tanto cualquier cosa que acontezca sea
buena, terrible o incierta refrenda esta idea. Sin embargo, a pesar de no encontrar
en ninguno de sus escritos un desarrollo teórico sobre el providencialismo, sí existe
un corpus espigado a lo largo de su obra en un empeño en demostrar esta
concepción agustiniana de la historia en unas circunstancias que abrieron a Europa
a una realidad antropológica desconocida tras el descubrimiento.
La Historia antes de consumarse en el tiempo se ha gestado en la eternidad
en el pensamiento divino o en la presciencia del Creador, que es la protohistoria, y
por lo tanto todo lo que suceda corresponde a esa presciencia. Para San Agustín un
Dios ignorante de lo futuro no es Dios. Éste, además de conocer lo futuro, le otorga
al hombre la libertad, sin la cual no habría un orden moral y formal. Para San
Agustín la providencia es presciencia de Dios más el libre albedrío, en oposición al
hado de los paganos:
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…si existe el albedrío de la voluntad, no todas las cosas son obra del hado; si no todas las cosas son
obra del hado, no es cierto el orden de todas las causas; si no es cierto el orden de las causas, no es
cierto ni para Dios, que presabe el orden de las cosas, que no pueden hacerse sin causas
precedentes y eficientes; si el orden de las cosas no es cierto para Dios, que presabe, no suceden
todas las cosas como presupo que habían de suceder (SAN AGUSTÍN, 1964: p. 265).
Otros correligionarios de Motolinía –Jiménez, Olmos, Fuensalida, Sahagún y
Mendieta -, de otras órdenes religiosas –Blas Valera, S. I., Diego Durán, O. P.- o
seglares –Pedro Sarmiento de Gamboa, Juan Suárez de Peralta- tampoco
desarrollan de manera sistemática esta visión de la historia como un plan
providencial del Creador, aunque también aportan en sus escritos bastante
material. Será Acosta, que publicó su obra Historia Natural y Moral de las Indias en
1590, el que sistematice esta concepción de la historia de los misioneros. Acosta
trufa toda la crónica de hechos milagrosos en los que Dios interviene
misericordiosamente para que la evangelización se haga efectiva hasta que llega al
capítulo vigésimo tercero y último que titula “De la disposición que la Divina
Providencia ordenó en Indias para la entrada de la religión cristiana en ellas”:
Quiero dar fin a esta historia de Indias con declarar la Admirable traza con que Dios dispuso y
preparó la entrada del Evangelio en ellas, que es mucho de considerar para alabar y engrandecer el
saber y bondad del Creador. Por la relación y discurso que en estos libros he escrito, podrá
cualquiera entender que así en el Pirú como en la Nueva España, al tiempo que entraron los
cristianos, habían llegado a aquellos reinos a lo sumo, y estaban en la cumbre de su pujanza; pues
los ingas poseían en el Pirú desde el reino de Chile hasta pasado el de Quito, que son mil leguas; y
estaban tan servidos y ricos de oro y plata, y todas riquezas. Y en México, Motezuma imperaba
desde el mar Océano del Norte, hasta el mar del Sur, siendo temido y adorado, no como hombre,
sino como dios. A este tiempo juzgó el Altísimo que aquella piedra de Daniel (421), que quebrantó
los reinos y monarquías del mundo, quebrantase también los de este otro Mundo Nuevo; y así como
la ley de Cristo vino, cuando la monarquía de Roma había llegado a su cumbre, así también fué en
las Indias Occidentales. Y verdaderamente fué la suma providencia del Señor; porque el haber en el
orbe una cabeza y un señor temporal (como notan los sagrados doctores), hizo que el Evangelio se
pudiese comunicar con facilidad a tantas gentes y naciones (ACOSTA, 1987: pp. 499-500).
Estos escritores que se basan en la intervención sobrenatural de Dios para
poder llevar a cabo la conquista militar y religiosa desde distintos argumentos: Dios
allanó el terreno por facilitar las luchas internas entre los aborígenes debilitando su
poder cuando los españoles llegaron; Dios propició que hubiese dos grandes
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imperios en América que al igual que Roma facilitaron la difusión del cristianismo;
Dios favoreció la asimilación de la dureza de algunos preceptos del Cristianismo
con indios acostumbrados a tiranos; incluso Dios da un valor extraordinario a unos
pocos españoles que vencen a la multitud o, a la inversa, una multitud es debilitada
por Dios de tal manera que se dejan vencer por el miedo a unos pocos europeos.
Por todo ello estas visiones prodigiosas:
…le dan a la empresa americana un carácter de cruzada que, si no supera, iguala al menos a las
llevadas a cabo en la Edad Media por la recuperación de los lugares de Palestina. Podríamos decir
incluso que la aureola espiritual de la que la revisten hace aparecer esta misma empresa más que
como una gesta humana respaldada por la ayuda divina, una empresa divina realizada con
elementos humanos (BORGES MORÁN, 1956: p. 160).
En la concepción providencialista del mundo la historia es la constante lucha
entre la bondad, que es encarnada por los eternos valores de la civilización, y la
maldad, que lo es por los valores disolventes de lo bueno. Evidentemente cualquier
idea civilizadora y sus valores proceden de Dios, mientras que las ideas disolventes
de lo bueno son producto de la libertad humana que, no se sabe muy bien el
porqué, se revuelve contra el orden natural que es divino. Existen muchos pasajes
en la crónica de Motolinía que refrendan esta idea: Dios ante una situación
insoportable que los frailes no consiguen remediar decide intervenir directamente
derramando su clemencia y caridad, y solucionar así el problema que acongoja a
sus fieles servidores, que tienen una moral intachable y que por sí solos no logran
resolverlo:
No les faltaban excusas a los señores y principales para estar con muchas mujeres, y los pobres
carecían de mujeres, y muchas de ellas servían de hacer pan o mantas, y ansí padecían esterilidad e
oprobio, hasta que el Espíritu Santo vino a la nave trayendo un ramo de oliva de su divina
clemencia65, y lo que a los hombres parecía imposible, su poderosa sabiduría le hizo posible,
enviando imposiblemente a su arcángel Rafael para que atase a Asmodeo, quitándole el poder66
que en este vicio ejercitaba, y procurase mujeres a nuestros convertidos, inspirando a los señores
que contentasen con una, y ansí hobiese también para los otros, y sanase nuestra ceguedad e gran
confusión en que nos veíamos, y poco a poco, de cinco o seis años a esta parte, comenzaron
algunos a dejar la muchedumbre de mujeres, y repartir con sus criados y con otros, y quedarse con
65 Gn, 8, 11: Y la paloma vino al atardecer, y he aquí que traía en el pico un ramo verde de olivo, por
donde conoció Noé que habían disminuido las aguas de encima de la tierra.
66 Tb, 8, 3: El olor del pez expulsó al demonio que escapó por los aires hacia la región de Egipto.
Fuese Rafael a su alcance, le ató de pies y manos y en un instante le encadenó.
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una, casándose con ella a ley y bendición; y otros que tenían tres y cuatro, tomaban la primera, y los
macevales, que sola una tenían, con aquella se desposaban y velaban, y con los jóvenes, que de
nuevo se casasen [casan son] ya por la bondad de Dios tantos que hinchen las iglesias. Días hay de
desposar cien pares y días de doscientos y trescientos, y de quinientos y más; (Memoriales, I, cap.
48, pp. 148-149).
Acosta explica que la ley de Cristo es “justa, suave, limpia, buena, igual, y
toda llena de bienes” (ACOSTA, 1987: p. 502) y esta idea está en todos los
misioneros que también tienen en cuenta la teodicea agustiniana para explicar el
traído y llevado problema del mal en las tierras descubiertas. Para Agustín el mal no
es sustancia, sino una privación del bien, porque donde no hay bien no puede
existir el mal. El mal existe porque el hombre, tras la injerencia del demonio,
voluntariamente se ha desviado de Dios y de su orden, que como toda la creación
es bueno, en tanto en cuanto ha sido creado por Él:
¿No miráis cómo aquel soberbio que decía in caelum conscendam, super astra Dei exaltabo solium
meum, similis ero Altissímo67, trabajó en esta tierra de levantar en alto sus crueles sacrificios, y
aquel que del cielo fue derrocado, cómo trabaja por derrocar y echar de alto a los hombres, y en
cuanto puede llevar al profundo sus ánimas y cuerpos? (Memoriales, I, cap. 19, pp. 65-66)
Motolinía explica así muchos acontecimientos de la Nueva España a la luz de las
Sagradas Escrituras, especialmente de los textos históricos y proféticos, aunque
demuestra que conoce toda la materia bíblica68 citando pasajes del Pentateuco, las
plagas de México, por poner el ejemplo más conocido de su obra, se equiparan a
las de Egipto narradas en el Éxodo, de libros poéticos y sapienciales como Job y
Salmos, de los Evangelios y Epístolas.
67 Is, 14, 13-14: Tú que habías dicho en tu corazón: “Al cielo voy a subir, por encima de las estrellas
de Dios alzaré mi trono, y me sentaré en el monte de Reunión en el extremo norte. / Subiré a las
alturas del nublado, me asemejaré a Altísimo.
68 Sobre la utilización de las fuentes bíblicas y de otras presenté en 2005 una comunicación en un
congreso que ahora en líneas generales me parece equivocada, pues la utilización de textos
proféticos no me parece razón suficiente para sostener que Motolinía estaba imbuido por ideas
milenaristas (PANERO GARCÍA, 2008). Estos textos pueden llevar al milenarismo o no, y creo que tan
sólo forman parte de una preocupación escatológica, preocupación bastante lógica al tratarse de un
fraile franciscano. Creo que lo importante no es la utilización de los textos, sino del contexto en que
lo hace. Motolinía utiliza los textos bíblicos fundamentalmente para demostrar que la naturaleza de
los indios es igual a la de los pueblos antiguos como por ejemplo cuando utiliza el Diluvio Universal
para explicar la dispersión de los pueblos por toda la tierra tras la maldición que recayó en Cam y en
sus descendientes (Gn, 9, 18-27). Esto le sirvió para entender las costumbres bárbaras, ajenas a un
buen gobierno, y para justificar la esclavitud de los indios por un pueblo civilizado y civilizador como
el español hasta que estos se avinieran al camino de Dios.
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Los libros históricos le sirven para demostrar que los sucesos que narran
están dirigidos por Dios y sus personajes son sus agentes. Los hechos de Josué,
Judith, Primero y Segundo de Samuel, Primero y Segundo de Reyes y Primero y
Segundo de Crónicas han sido respaldados por Él, del mismo modo que propicia los
de la Nueva España abrigados por la Orden de los Hermanos Menores. Los libros
proféticos porque al igual que en la Biblia a través de Isaías, Jeremías, Miqueas,
Ezequiel y Daniel Dios avisa a los hombres de su intención a través de sus profetas
y de sus señales, y también el Nuevo Mundo las está recibiendo para que tome
conciencia de que la situación que se vive de espaldas a Dios tendrá sus
consecuencias.
El providencialismo de Motolinía es el español del s. XVI que parte de que la
historia es un proceso dirigido por Dios y sus designios, generalmente ocultos o
inexplicables a los ojos de los hombres, y en el que el pueblo español es el elegido
para ejecutar la voluntad divina. En Motolinía, además, está presente el
mesianismo franciscano por el cual Dios confió en los hijos de San Francisco la
ímproba tarea de evangelizar el Nuevo Mundo hasta el punto de sostener que Éste
fundó la Orden presumiendo la futura evangelización de América:
Agora que nuestro Dios descubrió aqueste otro mundo, a nosotros nuevo, porque ab aeterno tenía
en su mente electo al apostólico Francisco por alférez y capitán de esta conquista espiritual
(Memoriales, I, cap. 1, p. 20).
…verdaderamente se puede decir que Dios le tenía guardada la conversión, como dio a otros de sus
apóstoles las de otras Indias y tierras apartadas; y por lo que aquí digo, y por lo que he visto,
barrunto y aún creo, que una de las cosas y secretos que en el seráfico coloquio pasaron entre
Cristo y San Francisco en el monte Averna, que mientras Francisco vivió nunca lo dijo, fue esta
riqueza que Dios aquí le tenía guardada, adonde se tiene que extender y ensachar mucho su sacra
religión; y digo que San Francisco, padre de muchas gentes, vio y supo de este día (Memoriales, I,
cap. 51, p. 174).
Para esta tarea los medios empleados son la pobreza y el ascetismo
impulsados por los movimientos reformistas en el seno de la propia orden en los
siglos XIV y XV, totalmente ortodoxos, y de los cuales beben los observantes del s.
XVI, elementos a los que se suma la predestinación de la Orden para consumar la
tarea de la evangelización de América. Y España es la nación elegida por Dios para
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las grandes tareas universales: la defensa del catolicismo haciéndolo universal allí
donde no había llegado y la función civilizadora.
Los acontecimientos históricos tienen una dimensión humana y una
significación teológica, especialmente algunos que son extraordinarios como el
descubrimiento y la colonización del Nuevo Mundo, que se hicieron bajo un signo
escatológico en general, y muy en particular para la orden franciscana, pues la
regeneración se haría con la implantación de un cristianismo renovado, el de la
iglesia primitiva. Motolinía explica con claridad que en su misión el Espíritu Santo
que es portador de dones sobrenaturales (Temor de Dios, Sabiduría,
Entendimiento, Consejo, Piedad, Fortaleza y Ciencia), ha mediado como persona
divina para que pudieran fundar esa Iglesia inocente y limpia porque también sobre
los gentiles se podía derramar el don del Espíritu Santo69 y sus frutos (Amor, Gozo,
Paz, Paciencia, Benignidad, Bondad, Fe, Mansedumbre y Templanza):
Consideradas todas las cosas acaecidas desde el día que aquestos doce frailes fueron elegidos y
nombrados para venir a esta tierra que se llama Anáhuac, no hay duda sino que hemos de decir y
creer que la enviada, venida y llegada fue por el Espíritu Santo enderezado, y esto parece confirmar
los efectos que de la dicha enviada han sucedido, de la cual, ayudando la Divina Gracia, adelante
diremos, y que esta misión fue apostólica a este nuevo mundo, e a semejanza de los doce
apóstoles, pilares e fundamento de la universal Iglesia,… (Memoriales, I, cap. 1, p. 19)
“Los doce”, y así lo reflejan sus escritos, vieron en las gentes de América la
posibilidad de implantar el modelo de Iglesia que en Europa había fracasado, el
modelo utópico que habían intentado poner en marcha también en Cumaná, pero
sin cometer los errores de ese primer ensayo americano, pues los franciscanos
siempre han tenido muy en cuenta la historia de su orden con sus fracasos y
aciertos. La descalcez en sus distintas fases y etapas ha sido lo que Anthony F. C.
Wallace en su artículo capital denominó movimiento de revitalización porque ha
sido “un esfuerzo deliberado, organizado, y consciente de los miembros de una
sociedad con el fin de construir una cultura más satisfactoria” (WALLACE, 1956: p.
265). Bajo esta etiqueta Wallace agrupó los milenarismos religiosos y los laicos,
pero también a todo tipo de discursos y prácticas sociales que nacen cuando existe
una disfunción entre la infraestructura y la superestructura. Esta situación provoca
69 Hch10, 45: Y los fieles circuncisos que habían venido con Pedro quedaron atónitos al ver que el
don el Espíritu Santo había sido derramado también sobre los gentiles.
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que a los individuos perciban su vida y las de su entorno social como organismos
enfermos y decadentes a los que es necesario reanimar a través de una renovación
cultural.
Wallace concreta las condiciones, dos, para el surgimiento de estos
movimientos revivalistas: “un estrés agudo de naturaleza individual y segundo, la
alteración o desilusión colectiva en la configuración de sí mismos y de su cultura
que tienen los miembros de una sociedad. De esta forma, en situaciones de estrés,
el individuo se da cuenta de que la configuración mental de su mundo se ha vuelto
incapaz de reducir la tensión y la crisis de identidad personal y social, lo cual le
lleva a cambiar la configuración y el sistema de relaciones que produjeron la
tensión”(WALLACE, 1956: 266-267).
La revitalización del ideal del cristianismo primitivo está en la génesis de la
Orden, en sus numerosas reformas que intentan vivir el evangelio sin glosa y la
regla sin dispensa y “los doce” tratan de fundar una iglesia modélica como la de los
apóstoles que describe el autor de Hechos (o Actos), y, por lo tanto, sin los vicios de
la europea y sin más señera que la vida de Jesús pobre en su nacimiento en el
pesebre y en su muerte en el leño. Fray Toribio manifiesta esta idea con total
claridad:
En el capítulo sexto dice que tomaron los frailes por abogados a los doce apóstoles y que leían y
revolvían sus vidas muchas veces y lo que San Lucas escribió de ellos y que a honra y gloria suya se
edificaron muchas iglesias y retablos y en aquel capítulo y en los siguientes dice la manera que
tuvieron en destruir los ídolos y sus templos y del favor que don Hernando Cortes dio para ello y que
de la piedra y madera de ellos edificaron las iglesias (ZORITA, 1999: vol. 2, p. 721).
Así concibió San Francisco los medios de subsistencia de la orden, medios
que deja claros en diferentes opúsculos y que son el ministerio el trabajo o servicio
y la mendicidad, este último sólo en caso de emergencia. A través del trabajo se
obtenía lo necesario para vivir, pero éste no podía ser un modo de lograr seguridad
económica y a través de la mendicidad una motivación cristológica, la de emular a
Cristo pobre y peregrino. Este ideal evangélico del fundador, el del seguimiento de
Cristo paupérrimo y manso, es el que ha revitalizado la Orden a través de sus
numerosas reformas descalzas y en sus misiones. La Iglesia es vista como una
peregrina que va de morada en morada sembrando la doctrina evangélica
consciente de que hay lugares en los que no se ha predicado y otros en los que el
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trabajo ha sido estéril como Palestina, donde viven infieles, en Alemania donde
viven herejes o en muchos lugares donde no son ni lo uno, ni lo otro, pero donde la
Iglesia no es obediente porque no sigue el mandato evangélico como ilustran los
franciscanos en sus crónicas (SAHAGÚN, 2001: vol. 2, pp. 1056-1057).
Esta convicción providencialista tiene como premisa básica que como
cualquier cosa que ocurra parte de la voluntad divina es inatacable y debe ser una
enseñanza que ofrezca consuelo a los individuos. Este modelo historiográfico
utilizado por San Agustín en Civitate Dei es el que sigue, no sin dificultad teórica, el
franciscano y en él la idea del fin de los tiempos y del juicio final en un mundo en el
que el pecado avanza, pero en el que el hombre tiene libertad para no sucumbir
ante el mal y en el que Dios le puede auxiliar a la luz de los profetas, las
revelaciones y fenómenos naturales.
En este providencialismo hispánico la monarquía española, de la que Carlos
V es un individuo excepcional porque Dios lo ha elegido, los seguidores de
Francisco logran, tras siglos en los que el Demonio campaba a sus anchas,
implantar la Iglesia Universal en los territorios en las tierras de Anáhuac.
En el ideario que los franciscanos desarrollaron en México en los años
posteriores a la conquista no encontramos un paralelismo con movimientos y
sectas milenaristas que se desarrollaron en la Europa Medieval como el
joaquinismo; si bien la predicación del reino es connatural a la escatología, del fin
del mundo y del camino que lleva de la historia a la gloria de Dios. En el Evangelio,
también en las Epístolas, hay numerosas referencias a un reino que está presente
entre nosotros y a la vez lo esperamos, a la dimensión temporal y escatológica70.
Este ideario empero está marcado por el providencialismo que ofrece alivio
a los individuos ante las penurias que padecen porque, aunque parezca que Dios
no es justo, sólo los está probando porque el fin es la salvación. Los franciscanos,
que aceptan la pobreza de forma libre y voluntaria tal y como marca la observancia,
70 Mt, 7, 21-23: No todo el que me diga: 'Señor, Señor', entrará en el Reino de los Cielos, sino el que
haga la voluntad de mi Padre celestial. "Muchos me dirán aquel Día: 'Señor, Señor, ¿no profetizamos
en tu nombre, y en tu nombre expulsamos demonios, y en tu nombre hicimos muchos milagros?' Y
entonces les declararé: '¡Jamás os conocí; apartaos de mí, agentes de iniquidad*!'
Mt, 8, 11-12: Y os digo que vendrán muchos oriente y occidente y se pondrán a la mesa con
Abraham, Isaac y Jacob en el reino de los Cielos, mientras que los hijos del Reino serán echados a
las tinieblas de fuera; allí será el llanto y el rechinar de dientes.
Mt, 12, 28: Pero si por el Espíritu de Dios expulso yo los demonios, es que ha llegado a vosotros el
Reino de Dios.
Lc, 17, 20-21: Habiéndole preguntado los fariseos cuándo llegaría el Reino de Dios, les respondió:
«El Reino de Dios viene sin dejarse sentir. Y no dirán: 'Vedlo aquí o allá', porque el Reino de Dios ya
está entre vosotros*.»
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son agentes de Dios en esta historia de la salvación de los habitantes de Anáhuac
que sufrían la explotación señorial que la metrópoli les impuso y que los hacía
pobres involuntarios, primero con el sistema de la encomienda y después con el del
repartimiento, pero que no deja de ser un mal menor a sus ojos si esta situación se
compara con la que tenían antes de que triunfara la iglesia jubilosa. El
providencialismo proporciona estabilidad ante los hechos indeseables o injustos y
las catástrofes, porque los evidencia como un cumplimiento de los designios
divinos encaminados hacia la salvación que se inicia con la Encarnación de Dios en
Jesucristo y que no deja de manifestarse a lo largo del tiempo, pero, y esto es muy
importante, ese tiempo humano para Dios no tiene valor y la salvación de cada
hombre no será en la historia, sino fuera de ella en el tiempo eterno. Las ideas
escatológicas de Motolinía son las ideas escatológicas de la iglesia ortodoxa que
consolidó San Agustín, y la patrística en general, y de ahí los esfuerzos de éste por
explicar la concepción providencialista en el acontecer de Nueva España.
Los defensores de la llamada visión milenarista de los primeros Padres
franciscanos que viajaron a América ven en el tesón misionero una secuela de las
ideas joaquinitas, en tanto en cuanto estas preconizaban que el fin de los tiempos
no llegaría hasta que toda la humanidad conozca a Cristo. Es lógico que para los
que anhelan el milenio el mandato evangélico es primordial, pero esto no es
exclusivo de los franciscanos fraticelli, maravillados por las teorías o pseudoteorías
de Joaquín, ni siquiera de la Orden de San Francisco que desde sus comienzos
como reflejan los escritos de Francisco –Regla Primera y Regla Segunda- y otros
biográficos como las Florecillas, sino de todo el cristianismo que desde sus
orígenes ha tenido empeño por la universalidad y no olvidemos que con esta
pretensión de denominó católica a la Iglesia romana.
Este discurso da una gran coherencia al relato de Motolinía y de sus
compañeros, pues con el gran plan providencial todo suceso tiene un significado,
aunque no se pueda explicar y lo más reconfortante es que la mayor de las
catástrofes puede reportar beneficios y gracias. Esta coherencia no sólo está en
Motolinía, sino en general en los autores franciscanos del XVI que trabajaron por la
evangelización de la Nueva España y, que como primera orden mendicante que
trabajó allí, hubo de resolver los problemas que surgían con gran originalidad
porque para ellos “el texto bíblico es un todo sin fisuras en el cual el pensamiento
crítico del hombre nada tiene que hacer” (FROST, 2002: p. 14) y como agentes e
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instrumentos en el plan del Salvador les sirve de marco conceptual para explicar lo
nuevo.
En general, los franciscanos que en Nueva España organizaron su obra
conmovidos por la esperanza de emular a los apóstoles lo hicieron, como ya hemos
dicho, en el marco de las ideas de la descalcez. Ellos ven en la conquista otra señal
inequívoca de la Divina Providencia. En estos hombres, incluido Mendieta que fue
el que más lejos llegó en sus formulaciones, no existe, y fray Toribio es el mejor
ejemplo, la intransigencia hacia el mundo ortodoxo, ni aspiran a la convivencia del
mundo utópico con el oficial mediante un régimen de segregación. Los franciscanos
que viajaron en la misión con fray Martín de Valencia aceptaban que el Reino
entendido como la Jerusalén celestial no se haría factible en este mundo, pero sí se
podía enseñar a los indios a ser cristianos y a recuperar una felicidad perdida a
causa de la opresión que el demonio ha ejercido durante generaciones. En la obra
de fray Toribio y de sus compañeros no se discute la legalidad del poder
constituido, ni el civil ni el eclesiástico, pero cargan sobre la corona y la iglesia el
éxito de su empresa en cuestiones muy concretas y terrenales: la libertad del indio,
la exención de impuestos desmedidos y la necesidad de que la iglesia sea pobre.
Los españoles, en general, fueron los elegidos por Dios para el descubrimiento y
conquista por ser una nación cristiana que se había enfrentado a los moros y a los
judíos; y los franciscanos, en particular, para la conquista espiritual por sus afanes
misioneros. Colón, Cortés y fray Martín de Valencia serán los evangelizadores o en
palabras del franciscano Diego de Valadés -fue el primer nacido en suelo mexicano
que publicó un libro en Europa y que ilustró con veintisiete grabados en cobre- son
los PRIMI SANCTAE ROMANE AECLESIAE INOVO INDIARVM ORBE PORTATORES
(VALADÉS, 2003: pp. 462-463)71 como reza en el grabado en el que aparece este
título y, por tanto, tenían esa responsabilidad individual ante la comunidad. Valadés
se benefició de la labor educadora iniciada por fray Pedro de Gante y “los doce” y
recibió una formación humanista eficaz para consolidar la evangelización.
En el caso que nos ocupa vamos a hablar de movimiento y no de camarilla
por dos razones. La primera es que fray Toribio se inscribe en una corriente de
71 Este grabado, el nº dieciocho, es uno de los que mayor difusión ha tenido, Mendieta lo copia en el
manuscrito de la Historia Eclesiástica Indiana, en cuya parte superior reza “Ilustración de lo que
hacen los frailes en el Nuevo Mundo de las Indias, según se ha dicho: Te dilatarás hacia el Oriente,
el Occidente, el Septentrión y el Mediodía, y seré un custodio para ti y los tuyos”. En la parte central
aparecen los doce, guiados por San Francisco, patriarca de los pobres, y escoltados por fray Martín
de Valencia, sustentando sobre sus hombros la Iglesia recién fundada.
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pensamiento, la de los franciscanos descalzos, que emergieron cuando la
observancia tradicional decayó, que, aunque con altibajos, se ha prolongado en el
tiempo durante más de dos siglos y por eso lo que tiene es un ideario plenamente
desarrollado, el de la observancia-descalcez franciscana, que intenta explicar
coherentemente su idea del mundo más allá de la mera autoexpresión. La segunda
es que con las ideas evangélicas y utópicas estos hombres crean un ámbito en el
que la belleza, representada por la Dama Pobreza, que se superpone al de las
miserias de la condición humana, a las que estos frailes no son ajenos en ningún
momento.
La resistencia militante de los franciscanos seráficos hacia la jerarquía
política y religiosa fue más allá de lo propiamente espiritual. Se preocuparon
también de aspectos relacionados con el bienestar material de la masa de indios
que habían sido despojados de sus bienes y esclavizados. Ahora bien, la descalcez
no franqueó los límites de la obediencia ni desobedeciendo a sus superiores ni a al
Obispo de Roma, no puso en duda ningún dogma sobre la Trinidad como hizo el
joaquinismo y la escatología y su concepción de la historia es la refrendada por San
Agustín.
Los integrantes de la misión de “los doce” se adaptan al momento histórico
porque, como todos aquellos frailes que han pertenecido a movimientos
reformadores, siempre han tenido en cuenta los avances y retrocesos de sus
antecesores. Fray Toribio y sus compañeros fueron plenamente conscientes de las
dificultades que la apología del desposeimiento había ocasionado a lo largo de la
historia a la rama franciscana rigorista. La tesis que sostiene que “los doce”
actuaron motivados por ideas savonarolianas, además de las joaquinitas
(MARAVALL, 1998) (BAUTOT, 1983), se basa en la afirmación que estos apóstoles
con toda seguridad, tuvieron en mente, a través de su guía fray Martín de Valencia,
al dominico fray Jerónimo de Savonarola72 a través de la beata del Barco de Ávila,
filiación que no se puede precisar porque exactamente no se sabe quién fue esa
72 El 23 de mayo de 1498 Savonarola, predicador mendicante y estudioso del Apocalisis, fue
torturado y quemado en la hoguera después de despreciar el birrete cardenalicio y la mitra. Su
discurso a favor de la pobreza y en contra de los poderosos convirtió a las facciones florentinas de
los Médici, ayudadas por el Papa Alejandro VI, en sus verdugos. En su testamento espiritual, la
Devotísima exposición sobre el Psalmo Miserere mei Deus, afirma que Dios es indiferente a las
ofrendas ceremoniales y a la pompa de la Iglesia porque sólo desea la pureza de los corazones. Su
suplicio reciente había propagado rápidamente su fama de santo. La traducción de sus opúsculos
fue alentada en España por Cisneros que también había creado en la Universidad de Alcalá una
cátedra de la crítica nominalista de Ockam.
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mujer. También defiende esta filiación Nancy Joe Dyer (MOTOLINÍA, 1996: pp. 55)
que además establece otras coincidencias entre Motolinía y Savonarola tales como
la promoción de una vida activa religiosa femenina, o el uso de temas bíblicos
como el diluvio apocalíptico del arca de Noé o el motivo de los gemelos que
luchaban en el vientre de Rebeca.
En realidad la promoción femenina ya estaba en la Reforma española y los
motivos alegóricos bíblicos formaban parte del acervo savonaroliano, franciscano y
general. El arca que navega en las aguas del diluvio es una alegoría de la
restauración y una de las más difundidas, también está en la mitología nahua como
reconoce Dyer, que para un cristiano como Motolinía representa la nueva alianza
de Dios con su pueblo, que son las gentes de todo el Orbe, para salvarlo, no ya del
diluvio, sino contra el mal y el pecado. De hecho para Motolinía son los españoles
los que han dilatado el mundo conocido como descendientes de Noé a través de su
hijo Japhet los que van a incluir en la nueva alianza a los gentiles descubiertos
(Memoriales, I, cap. 1, p. 20)73. El diluvio es un signo escatológico porque es un
cataclismo natural, aunque no es definitivo, sino regenerador y purificador del que
surge una nueva era y una nueva humanidad porque el agua todo lo limpia.
Motolinía se asombra de que a pesar de que han pasado tantos años del Diluvio
Universal no se hubiesen descubierto las nuevas tierras, pero esto sólo ha podido
ser por la voluntad y provecho divino:
… grandísima admiración es, que tantos y tan grandes montes hayan estado encubiertos tanta
multitud de años como ha que pasó el gran diluvio general, estando en la mar océano, adonde
tantas naos navegan, y los recios temporales y grandes tormentas y tempestades han echado y
derramado tantas naos muy fuera de la derrota que llevan y muy lejos de su navegación, y siendo
tantas y en tantos años y tiempos, nunca con estas sierras toparon, ni estos montes parecieron. La
causa de esto debemos dejar para el que es causa de todas las causas; creyendo que pues él ha
sido servido de que no se manifestasen ni descubriesen hasta nuestros tiempos, que esto ha sido lo
mejor y que más conviene a la fe y religión cristiana (Memoriales, I, cap. 51, p. 199).
La lucha entre Esaú y Jacob en el vientre de su madre (Memoriales, II, cap.
12, pp. 344-345) representan la lucha de dos principios opuestos que tienen que
convivir y que encarnan la salvación y la condena respectivamente, la oposición
interna del hombre entre la carne y el espíritu y su lucha por superarla. Los
73 Veremos el texto de Motolinía más abajo, p. 129 de este trabajo (Memoriales, I, cap. 1, p. 20).
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símbolos escatológicos forman parte de la visión cristiana de la salvación y los
ejemplos están en el texto bíblico.
Maravall exagera cuando sostiene que la tendencia a practicar un
cristianismo interior y un deseo de participar de una Iglesia americana pobre
conducida por frailes de santa vida, que no aceptaban prebendas y honores como
la mitra, eran ideas de Savonarola. Estas ideas, aunque compartidas con el
dominico de Florencia, estaban también en la génesis del franciscanismo (BORGES
MORÁN, 1960: pp. 35-36) (ZABALLA BEASCOCHEA, 1990: pp. 160-164).
Motolinía y sus compañeros eran descalzos, que surgen cuando se
menoscaba la observancia, que además históricamente se han caracterizado por
asumir y refrendar el profetismo renovador, pero siempre desde el acato a los
superiores y desde la ortodoxia. En ese profetismo coinciden con Savonarola, pero
éste fue perseguido por sus ideas heréticas y su desobediencia a la Iglesia, aunque
su fin se debe, en última instancia, a su oposición radical a los estatus de poder. Se
ha advertido que “los mesías populares en contextos coloniales siempre son
culpables de un crimen político-religioso, nunca simplemente religioso” (HARRIS,
1988: p. 175). En los franciscanos que predicaron en la Nueva España no hubo
radicalismo político y su adhesión al Emperador y a la Iglesia no dejó ni la más
mínima fisura por la que pudiera colarse alguna idea sediciosa.
5. La salvación
En la obra de Motolinía está aceptada la idea agustiniana de que el tiempo
es lineal (procursus) y no cíclico y que la historia que ha tenido un principio gracias
a la creación tendrá un fin tal y como anuncian las sagradas escrituras. En la
Ciudad de Dios la historia tiene un sentido porque es teológica, está regida por la
Providencia, y sólo se puede encaminar hacia un plan, aunque a diferencia de
muchos de sus precursores, a Agustín le resulta indiferente cualquier calculo
acerca del fin y, aunque sí hace varias divisiones de la historia, concluye que la
historia sólo se encauza hacia ese fin escatológico y el fin es el que permitirá
comprender toda la historia. Sólo Dios sabe cuándo terminará el mundo porque Él
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lo creo, aunque muchos lo hayan querido calcular. El pensamiento profético que
entiende la tribulación como prueba, como indicio de la salvación o de una puerta
abierta para acogerse a ella, porque en la tradición hebrea y cristiana la promesa
mesiánica de salvación está en el origen mismo, dado que el hombre desde su
origen transformo con el pecado original el plan de Dios. Para la Iglesia, una vez
más hay que referirse a San Agustín como su representante, al ser Dios bueno y
omnipotente es capaz de transformar el sufrimiento y el pecado en bienes mayores
y ejemplifica con Jesucristo, que representa la salvación a través del dolor y la
muerte. San Francisco en su concepción cristocéntrica de la vida que pensó para
sus hermanos prima la finalidad salvífica que tiene como sostén la Regla cuya
finalidad es:
1. La identidad de la Regla franciscana se confunde con el mismo Evangelio. Teniendo en cuenta su
forma y su contenido, se trata ante todo de un documento espiritual que anima una manera de ser,
una «vida», y no de un código de preceptos y de prohibiciones.
2. A pesar de que esta forma de vida tenga la misma amplitud que el Evangelio, necesita de una
confirmación eclesiástica para que adquiera su pleno valor y su dimensión de catolicidad.
3. Si el objeto de la Regla es servir de instrumento de salvación para quienes se comprometen a
vivirla, es indispensable conocerla, amarla y respetarla (URIBE, 1961: p. 41).
La dimensión escatológica de la historia necesita que finalmente se
produzca una condenación o una salvación. La salvación es la utopía misma, pero
también es la ucronía o tiempo esperado que no ha llegado todavía y que posee el
efecto de redimir el “tiempo de la caída” para transformarlo en “tiempo de lucha y
esperanza”, “tiempo de salvación” y “tiempo eterno” (AGUIRRE BAZTÁN, 1999: p.
32). Como otros correligionarios que tenían ideas afines, Motolinía concibió su vida
y su crónica como una parte del plan divino dirigido hacia la salvación entendida
escatológicamente como la sistematizó Norman Cohn en su trabajo de1957 sobre
el Milenio en la historia de las ideas (COHN, 1985) como una creencia competente
para articular el mundo. Sin salirse de la ortodoxia dogmática de la Iglesia y de la
Regla de su Orden para Motolinía la salvación, de la que él es apóstol, se presenta
como un hecho colectivo, terrenal, inminente, total y milagroso.
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5. 1. La salvación, un hecho colectivo
Podemos decir que fray Toribio siempre asumió la salvación como un hecho
colectivo en el sentido de que ésta sería para todos los fieles y para los gentiles que
la quisieran al margen de su raza o linaje. Esta idea que también está en Agustín,
para el que la historia es universal porque todos los hombres comparten el mismo
origen, porque el género humano se ha creado del primero:
Y es tan verdad esto que no quiso crear a la mujer que había de unirse al hombre como al varón,
sino que la formó de él, para que todo el género humano se propagara de un solo hombre (SAN
AGUSTÍN, 1964: p. 701).
Cualquiera que naciera hombre, es decir, animal racional y mortal, por muy
exótica que le pudiera parecer su fisonomía, color, hábitos, ningún cristiano debería
dudar que su origen estaba en Noé. Y aunque Motolinía no tienen demasiado claro
el origen de los hombres que poblaban el continente americano comparte esta
teoría:
De esta tierra dice San Anselmo en el tratado De Imagine Mundi, afirma que en las partes de
occidente hay una isla que es mayor que Europa, Africa, adonde Dios ha dilatado a Japhet cumplido
agora más que nunca aquella profecía o bendición del patriarca Noé que dijo a su hijo Japhet: dilatet
Deus Japhet, de donde descienden los españoles, no sólo agora dilatados por las tres partes del
mundo en fe, señorío, ciencias e armas, pero acá también los dilata en todas estas cosas en esta
gran tierra (Memoriales, I, cap. 1, p. 20).
Para los pobrecillos la historia de la humanidad es un movimiento progresivo
que llegará a su fin cuando todas las naciones se hayan rendido ante la bondad de
Dios conociendo el Evangelio, que para los franciscanos es lo mismo que Jesucristo
pues es la Palabra Encarnada del Padre. Los misioneros se valen de la teoría de la
compensación para explicar el curso de la historia y también el hecho prodigioso
de que hayan aparecido unos hombres nuevos y unas tierras nuevas. La teoría de
la compensación se basa en la certeza de que:
…el hombre fue creado para ocupar los lugares que los ángeles rebeldes dejaron vacíos en la «casa
real» de Dios, se explica que el demonio –que no reconoce su culpa– haya concebido un odio
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desmedido por ese ser, menor que él, pero destinado a la felicidad eterna. Por ello, pretende
hacerlo caer y, con esto, «lastimar» de nuevo a Dios. A la acción demoníaca se deben todos los
pecados, el mayor de los cuales es la idolatría a la que se han entregado los indígenas (aunque,
desde luego, no hayan sido los únicos) (FROST, 2002: p. 176).
Motolinía, y también Mendieta, ejemplifican esta idea de la compensación
con la parábola de los invitados descorteses (Lc, 14, 15-24) porque el designio
divino es la salvación universal y, aunque los primeros invitados al banquete
celestial, los no gentiles, rehúsan la invitación por sus preocupaciones, riquezas y
distracciones, Dios insiste con ellos y amplía su invitación a los que no tienen nada,
a los gentiles, por medio de sus criados. “Los doce” se sienten siervos de Cristo e
invitan a los pobres indios al banquete celestial en nombre de su Señor, porque
Éste no quiere que queden puestos vacíos y apremia a los criados a que salgan a
las plazas, calles, caminos y cercas a buscar a los invitados. Motolinía lo expresa
así:
Es Dios tan avariento de ánimas y tiene el corazón tan ancho y hambriento que dice a Cristo hecho
siervo en nuestra humanidad asunta, poco es que me despiertes las tribus de Jacob que son los
judíos que están muertos en pecados y en infidelidad a la vida de la fe, y las heces de sus pecados
conviertas en virtudes, esto muy poco es sino que se extienda el precio de tu redención a la
redondez de la tierra y que por esto dice DE DITE IN LUCEM GENTIUM UT SIS SALUS MEA QUESTONE
AD EXTREMUM TERRE quiero que seas por mí enviado saluda todos los gentiles y por ti reciban la
luz de la verdadera fe / esto dice Dios padre santo de Ysrrael el cual dio a su hijo por redención de
su Iglesia el cual recibió ánima muy humilde no sólo por ti serán convertidos los reyes, y príncipes,
filósofos y sabios de Oriente pero también los de Occidente simples sin letras e idiotas que es
ABOMINATAM GENTEM AD CERUUM DOMINORUM que gente jamás se vio en ninguna parte del
mundo así abatida, y maltratada, ultrajada, y tan menospreciada como los indios,…
[…]
… puestos al rincón en los ojos del mundo cuántos de estos pobres y débiles, ciegos, y cojos convida
y lleva Dios a la gran cena que aparejó para estos pobrecillos, pues los otros convidados por su
ingratitud y pecados se excusan de ir a ella… (ZORITA, 1999: vol. 2, pp. 773 y 778-779)
Para Motolinía él y sus compañeros han de trabajar en las tierras
descubiertas como su padre, “El verdadero israelita San Francisco” (Memoriales, I,
cap. 1, p. 20) para arrebatarle el mayor número de almas al demonio por muy
envilecidas que éstas estén. La gentilidad no es la única causa para que Satanás le
tome a Dios almas que le pertenecen y los franciscanos tienen muy presentes los
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avances y repliegues de la implantación de la fe en la historia porque el ángel
rebelde no descansa para hacer el mayor daño posible a los hombres:
Cierto, parece que en estos tiempos y en estas tierras y con esta gente ha querido Nuestro Señor
Dios restituir a la Iglesia lo que el demonio la ha robado en Inglaterra, Alemania y Francia, en Asia y
Palestina, de lo cual quedamos muy obligados de dar gracias a Nuestro Señor y trabajar fielmente
en esta su Nueva España (SAHAGÚN, 2001: vol. 1, p. 54) .
De hecho en las dos Reglas del Santo se hace alusión expresa a la
predicación entre los fieles, entendida como un oficio o servicio en el sentido
estricto del término, y entre los infieles, que no es un oficio y está supeditada a la
voluntad del misionero con la debida autorización de los superiores:
[1] Los hermanos que, por inspiración divina, quieran ir entre sarracenos y otros infieles, pidan por
ello licencia a sus ministros provinciales. [2] Y los ministros no concedan licencia para ir sino los
que vean que son idóneos para ser enviados. [3] Además, impongo a los ministros, por obediencia,
que pidan al señor papa un cardenal de la santa Iglesia Romana por sea gobernador, protector y
corrector de esta Fraternidad; [4] para que, siempre sometidos y sujetos a los pies de la misma
santa Iglesia, firmes en la fe católica (cf. Col 1, 23), observemos la pobreza y humildad y el santo
Evangelio de nuestro Señor Jesucristo que firmemente prometimos(SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003:
2R, p. 137-138) 74.
Se puede afirmar que la predicación es vital en el carisma franciscano y que
“los doce” no hicieron más que seguir las directrices marcadas por el santo de Asís,
iniciando la empresa mexicana con la Patente y Obediencia que les dio su Ministro
General, Quiñones. La predicación entre infieles que hacen efectiva a “pie de obra”
no se desvía un ápice de su Regla y de las dos formas que promueve: la del
ejemplo, viviendo mansamente y confesando su condición de cristianos, y la de la
acción, predicando y haciendo nuevos cristianos con el bautismo (SAN FRANCISCO
DE ASÍS, 2003: 1R, p. 120-21). En la Obediencia queda especialmente claro este
cometido de la misión, que es continuidad de la obra de Francisco cuando los insta
a que sigan su ejemplo pues “se esforzaba por sí y por medio de sus hijos para
atraer hacia el gremio de la iglesia militante” (PÉREZ LUNA, 2001: p. 47). Es decir,
la Iglesia que está conformada por todos los bautizados que tienen a Su Santidad
como representante y que por esa gracia con sus obras bondadosas podrán ser a
74 Vease también la Regla no Bulada, p. 120-21.
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su muerte parte de la Iglesia triunfante y gozar de Dios. Al igual que la iglesia
triunfante socorre a la militante, la iglesia militante es misionera y sus fieles
trabajan a favor de los demás y también de aquellos que todavía se han de
purificar, los que están en el Purgatorio, con su ejemplo y buenas obras.
Además esta salvación como hecho colectivo necesariamente parte de un
plan divino que se escenifica en la Tierra con la muerte de Cristo, tras la que
sobreviene la predicación evangélica. Motolinía recoge el salmo “dígote que a solis
ortu usque ad ocassum, desde oriente hasta occidente” (Memoriales, I, cap. 56, p.
220), desde el principio del mundo hasta el final. Según la tradición Cristo murió
mirando a occidente según relata la profecía que en el año mil el monje
benedictino Raoul Glaber, nacido antes del año 1000 y que murió en 1050, por lo
que su mensaje haría este recorrido hasta la universalización del cristianismo y se
explicaría que los infieles convertidos se produzcan en zonas septentrionales y
occidentales, mientras que en las orientales y meridionales sus pueblos
permanecen “durante largo tiempo atrapados por la crueldad de su propio error”:
y el indicio más veraz del presagio fue la disposición de la cruz del Señor, cuando el Salvador
colgaba de ella en el Calvario. Pues, por una parte, detrás de la cabeza del crucifijo estaba el salvaje
Oriente con sus pueblos, y por otra, ante sus ojos estaba Occidente dispuesto a llenarse con la luz
de la fe; así también a su omnipotente mano derecha, extendida hacia las obras misericordiosas, la
acogió el septentrión, de carácter amable por su fe en la palabra sagrada, y a su izquierda le toca en
suerte el mediodía, tumultuoso por los pueblos bárbaros (TORRES PRIETO, 2004).
Glaber, que describe el mundo que conoció desde el año 900 al 1045, explica que,
a pesar de este presagio divino, cualquier pueblo sin excepción que sea regenerado
por el bautismo y crea en Dios Padre, en Jesucristo y en el Espíritu Santo será
admitido en el Reino celestial pues sólo a Dios le compete saber la razón por la que
el hombre logra la salvación mejor o peor según las partes del mundo porque es el
gestor de la Providencia. Cuando Motolinía escribe su crónica la explicación del
cronista benedictino de este hecho formaba parte del saber popular:
Y noten los que vinieren, y miremos cómo la fe y cristiandad ha venido desde Asia, que es en
oriente, a parar a los fines de Europa, que es nuestra España, y de allí se viene a más andar a esta
tierra de occidente. ¿Por ventura estórbalo ha la mar? No es cierto, que la mar no hace división ni
apartamiento a la voluntad y querer del que hizo la mar. ¿No llegará la gracia de Dios a do llegan las
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naos? Sí, y muy más adelante. ¿Dejarán por aventura los siervos de Dios la palabra a todas las
gentes y en toda la grande iglesia de Dios? (Memoriales, I, cap. 56, pp. 219-220).
Esta utilización política de la profecía forma parte de una tradición que se
consolidará en el s. XIII con Joaquín de Fiore, y que en este caso, para Motolinía,
que no cita a Glaber, legitima el papel de España como iniciadora de la predicación
del Evangelio cuando hay que avanzar en esta gesta universal y colectiva hacía el
occidente de Europa. Realmente sí se habían hecho intentos por parte de la Orden
desde el s. XIII de cristianizar Asia, aunque estos habían fracasado (BAUTOT, 2000).
Esta profecía refrenda la ideología política de Motolinía que se basa en una
defensa del hispanismo como veremos más adelante.
La historia de la expansión del evangelio está anunciada por el mandato de
misionar efectuado por el propio Jesús75. Lógicamente conociendo la historia de
Hechos de los apóstoles, que “los doce” tenían muy presentes, se ve que se
expande hacia occidente, según la intención de Pablo y sus planes de viaje de
llegar hasta España76, por tanto la expansión del cristianismo hacia occidente era
una cosa consabida.
En la práctica este afán por recuperar almas perdidas se refleja sobre todo
en su empeño por administrar los sacramentos a todos aquellos que desearan
recibirlos independientemente de los pecados que hubieran cometido. Motolinía
comienza la labor misionera encomendada en la Obediencia porque “trabajaba
siempre, así, en enseñar la Doctrina Christiana, y cosas de nuestra Santa Fe a los
naturales recién convertidos, como en bautiçar, de lo cual era amicísimo”
(TORQUEMADA, 1969: vol. 3, p. 440). De hecho en la crónica de Motolinía hay un
interés especial por el bautismo de adultos y de niños por ser el sacramento que
abre la puerta de la salvación. Este interés es compartido por sus compañeros en
varias cartas en las que dan datos concretos del número de bautizados (Epistolario:
pp. 92 y 100)77.
75 Mt 24,14: Se proclamará esta Buena Nueva del Reino en el mundo entero, para dar testimonio a
todas las naciones. Y entonces vendrá el fin.
76 Rom 15, 23-24: Más ahora, no teniendo ya campo de acción en estas regiones, y deseando
vivamente ir donde vosotros, cuando me dirija a España…
77 “Franciscanos, con Motolinía, al Emperador: estado de la evangelización y conflictos de la Primera
Audiencia con el obispo Zumárraga, al que defienden con vigor (Cuautitlán, 17 de noviembre de
1532)” y “Franciscanos, con Motolinía, al Emperador acerca de los mismos temas (Tehuantepec, 18
de enero de 1533)”.
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La esperanza escatológica que se deriva de sus fuertes convicciones
religiosas se convierte en el poderoso motor que dirige sus acciones, aunque estas
atenten contra el orden o las normas eclesiásticas establecidas porque la salvación
de todos es lo primero. Su parecer acerca de la administración de la eucaristía es el
siguiente:
La Iglesia, conforme a esto, también manda a hombres y mujeres cuando allegaren a los años de
discreción, que comúnmente al varón señalan a los catorce años y a la mujer a los doce, pues la
Iglesia no hace diferencia del rico al pobre, ni del esclavo al libre, más antes canta y dice: Manducat
Dominum pauper, servus et humilis; por lo cual a mí no me pueden persuadir a que no se dé este
santo sacramento a los ya dichos, máxime que muchos de la primera opinión ni saben la lengua de
ellos, ni nunca la deprendieron, ni pueden ser buenos jueces, ni saber las conciencias y vidas por las
confesiones; y el que esto no sabe hablando en esta materia, bien le pueden decir: mal juzga el
ciego de las colores; y en este caso quién hay que no desee celar la honra de Dios y su gloria, pues
no hay otro interese más de ser los ministros conformes a nuestro Maestro y Redentor Jesucristo, y
pues el Señor lo manda y lo quiere, no debe el siervo cerrar las puertas de la caridad en cosa tan
necesaria a la salud espiritual y a la salvación... (Memoriales, I, cap. 45, p. 142).
Para él la actitud de muchos españoles no era diferente a la que tuvo el
hermano mayor de la parábola del hijo pródigo (Memoriales, I, cap. 46, pp. 143-
146) y por eso centra sus argumentos en señalar el buen carácter de los indios y en
disculpar su torpeza por el desconocimiento y la falta de costumbre hacía la nueva
religión. Este modo de pensar tiene su importancia desde el punto de vista
antropológico, porque si la costumbre se adquiere, cualquier aspecto de la cultura
es adquirible. Si a los indios se les enseñaba la verdad del Evangelio podían
asimilar las nuevas creencias o, lo que es lo mismo, civilizarse. Motolinía siempre
pide benevolencia para los neófitos que desean los sacramentos porque sus almas
anhelan el Reino de Dios.
5. 2. La salvación terrenal
La salvación era concebida como un hecho terrenal en el sentido de que ha
de realizarse en el mundo antes que en el cielo, en la ciudad terrena antes que en
la celestial, ciudades que siempre están en lucha porque la codicia y otros
135
intereses humanos colisionan con los deseos divinos. Lograr que los indios formen
parte de la ciudad celestial pasa porque estos formen parte de la Iglesia como
manda la antigua tradición cristiana de San Cipriano (s. III), Salus extra Ecclesiam
non est. Cristo acercó el Reino al hombre con su predicación en la tierra y esta idea
es capital desde los orígenes de la misión como se ve en la Instrucción que les dio
el Ministro General, pues han de salvar almas de infieles tal y como hicieron los
apóstoles y San Francisco con su ejemplo:
Como la mano del muy alto no sea abreviada para hacer misericordia a sus criaturas, no cesa aquel
soberano padre de las compañas, Dios y Creador nuestro, de granjear esta viña de su iglesia para
de ella coger el fruto que su precioso Hijo en la cruz mereció, ni hasta el fin cesará enviando nuevos
obreros a su Iglesia. Y porque en esta tierras de la Nueva España ya dicha, siendo por el demonio y
carne vendimiada, Cristo no goza de las ánimas que por su sangre compró, parecióme que, pues a
Cristo allí no le faltan injurias, no era razón que a mí me faltase sentimiento de ellas, pues tanta
razón y más tengo yo que el profeta David para sentir y decir con él: “zelus domus tuae comedit me
et opprobria exprobrantium tibi ceciderunt super me”. Y sintiendo esto y siguiendo las pisadas del
glorioso padre nuestro San Francisco, el cual enviaba frailes a las partes de los infieles, acordé de
enviaros, padre, a vos a aquellas partes ya dichas con doce compañeros por mí señalados,
mandando en virtud de santa obediencia, a vos y a ellos, aceptéis este trabajoso peregrinaje por el
que Cristo, Hijo de Dios, tomó por nosotros, acordándoos que así amó Dios al mundo que, para
remediarle, envió a su unigénito Hijo del cielo a la tierra, el cual anduvo y conversó entre los
hombres treinta y tres años, buscando la honra de Dios su Padre y la salud de las ánimas perdidas;
y por estas dos cosas vivió en muchos trabajos y pobreza, humillándose hasta la muerte, y muerte
de la cruz; y un día antes que muriese dijo a sus apóstoles: “ejemplo os dejo para que como me he
habido con vosotros, así vosotros os hayáis unos con otros”, lo cual después los apóstoles, por obra
y palabras andando por el mundo, predicando la fe con mucha pobreza y trabajos, levantando la
bandera de la cruz en partes extrañas, en cuya demanda perdieron la vida con mucha alegría por
amor de Dios y del prójimo, sabiendo que en estos dos mandamientos se encierra toda la fe y
profetas (PÉREZ LUNA, 2001: pp. 77-78).
Ésta es la razón por la que intentará mejorar la vida espiritual y la vida
material de los indios que están a cargo de su Orden como hizo Francisco que se
denomina así mismo “pequeñuelo siervo” (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: CtaO,
3, p. 80), “pequeñuelo y despreciable siervo” (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003:
CtaA, 1, p. 74) con los excluidos que más lo necesitaban como los leprosos (SAN
FRANCISCO DE ASÍS, 2003: Test, 1-2, p. 145). Los mejores ejemplos de la mejora
de la vida material de los nativos lo constituyen la radical oposición por de parte de
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los franciscanos a la imposición de los diezmos y, como también hicieron los
agustinos, la fundación de hospitales y de colegios.
El enconamiento entre Motolinía y algunos de sus compañeros con las
autoridades civiles y religiosas y con frailes de otras órdenes, en especial con los
dominicos, es un leitmotiv en su Epistolario. Esto no tiene nada de extraño pues la
mayoría de estos textos, como otros que los inspiraron o que más tarde propiciaron,
tienen una naturaleza puramente polémica.
El enfoque de los métodos en la evangelización, como ya hemos apuntado
antes, fue la cuestión que produjo más escollos entre franciscanos y dominicos. El
tema de los tributos enfrentó a los misioneros en general con la Corona y la
cuestión de los diezmos los enfrentó con los obispos. En este último caso la Corona
fue moderadora.
En las disputas de los franciscanos por la cuestión de los diezmos con los
obispos, Zumárraga fue de nuevo la excepción en el bloque episcopal. Se
manifiesta adepto a las reivindicaciones de los frailes menores. El obispo
franciscano le dice en una carta de diciembre de 1547 al príncipe don Felipe:
“Nunca tuve voluntad que se pidiera diezmo a los indios, y estorbo cuanto puedo,
porque los siento más cargados en la ley y poder de cristianos que en la de
Moctezuma” (Epistolario: p. 56). La situación cambió con la llegada de Montúfar
que con su oposición a los franciscanos avivó la polémica con respecto a los
diezmos. Además de la lucha por el poder y los intereses materiales existía, detrás
de esta controversia, un problema más amplio relacionado con la organización de
la recién fundada Iglesia en el Nuevo Mundo. Unos, los obispos y los seculares, la
trataban como adulta y, por lo tanto, aspiraban a gobernarla de la misma forma que
la Iglesia europea; otros, los misioneros que conocían de primera mano la situación
y condición de los nativos, preferían otorgarle un trato y favores especiales propios
de una Iglesia misionera. Motolinía manifiesta su preocupación sobre esta materia
de forma muy clara:
…dice fray Torivio que teme que se ha de relajar y enfriarse la conversión y cristiandad de los indios
porque los ministros sobrevienen con otros deseos y ejemplos que los primeros porque anduvieron
pobres, humildes, y castos y favorecían y amaban los indios no les pedían diezmos, ni derechos por
la administración de los sacramentos…(ZORITA, 1999: vol. 2, p. 780)
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Lo cierto es que los agravios de unos y otros no cesaron hasta que el tiempo
fue enfriando esta cuestión. Montúfar había echado a muchos misioneros de sus
doctrinas para sustituirlos por seculares y el obispo de Michoacán, Don Vasco de
Quiroga, se dedicaba sistemáticamente a avergonzarlos mediante cédulas y a
poner en duda los métodos que empleaban para aplicar la doctrina y para
administrar los sacramentos. Los franciscanos se defendieron acusando a estos
obispos de ignorar la lengua de los indios, de agotarlos con distintos trabajos como
las construcciones o llevarlos en litera por los montes, de encarcelar a muchos y de
no hacer justicia, de injuriar a los frailes y entorpecer su labor ecuménica y de no
conocer sus diócesis y, por lo tanto, de ser ajenos a la realidad y a los problemas
con los que los misioneros se tenían que enfrentar todos los días. También
acusaron a muchos de ser malos clérigos que intentaban medrar a costa de los
marginados e, incluso, hubo acusaciones de simonía. Fray Francisco de
Bustamante expresa este malestar en una carta que no se aleja en algunos
contenidos de la archiconocida misiva que fray Toribio envía a Carlos V en 1555:
A esto digo lo que los religiosos de otras Ordenes, y que si los obispos han de poner clérigos que sea
donde no hay doctrina ninguna y no a dos o tres leguas donde están los religiosos y cada día lo
pueden veer y visitar, y que sean tales clérigos que no destruyan en treinta días lo que nosotros
hemos edificado en treinta años con tantos trabajos y exemplo de vida. Querríamos coadjutores y no
corruptores. Dos clérigos hay y puede haber en esta tierra, unos venidos de Castilla y otros naçidos
acá. Pocos de los que vienen trahen el zelo de las almas, y a lo que muestran por la obra más los
trae el interese y cobdiçia que otra cosa, pues por esto suspiran y en esto trabajan, y haziendo
mochila luego vuelven a Spaña. Estos, como son merçenarios y no pretenden sino la vuelta con
brevedad, venden los sacramentos, traen tratos ilícitos, roban a los indios, y lo que por esta vía
estragan no la abonan con la honestidad de la vida ni lo satisfazen con la doctrina, pues no saben la
lengua de los indios para les predicar y confesarlos y administrarlos... (Epistolario: pp. 195-196)78
La Corona tasaba las cantidades que debían tributar los indios por debajo de
lo que pagaban con los antiguos señores y los misioneros pedían moderación, pero
no se oponían. Los indios tenían una responsabilidad hacia el estado cristiano del
que formaban parte y era imprescindible que se respetaran las jerarquías
establecidas socialmente. Tampoco los misioneros se oponían a que los cristianos
78 Apéndice I, “Carta de Fr. Francisco de Bustamante, provincial de los franciscanos, a Fr. Bernardo
de Fresneda, también franciscano y confesor real (San Francisco de México, 31 de mayo de 1556,
copia sin firmar)”
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pagasen diezmos, pero exigían que se eximieran de esta carga los recién
convertidos y a los que no podían por su pobreza:
Tampoco les está bien a los indios, porque con poner estos dos diezmos a todos los hacen pecheros
y tributarios, y los señores prinçipales tequitlatos entran con los maçeuales en una cuenta, y justo es
que en la república haya diferençias de personas y estados, y no han de ser todos de una tisera
[tijera]; y como hay en España caballeros y hidalgos que no tributan ni pechan, así había entre éstos
personas que eran libres y esentos, y como éstos sean por la mayor parte los que más tienen y
alcançan, vendrán con esto los que antes eran privilegiados y relevados desta carga y del serviçio y
tributo de estos maçeuales dan, a ser más tributarios que ellos. Y también porque la çédula dize que
los que no tuvieren frutos ni cría de que den estos dos diezmos, que den y tributen un tanto, esto no
paresçe que es relevarlos más que a los vasallos de Su Majestad en España tiene, como dize ser su
voluntad y deseo, porque allá no paga diezmo sino el que coge o cría, ni alcabala sino el que vende,
y acá sin tener que vender ni que coger les imponen que den lo que no tienen (Epistolario: pp. 139-
140)79.
Además de las penurias que el exceso de presión fiscal generaría en la
población indígena, una de las ideas que más preocupaban a los franciscanos que
concebían la conquista como parte de un plan divino y preparación para la
salvación, y que a Motolinía llegó a obsesionar, era que los indios cayeran en el
error de que la doctrina y los sacramentos eran objeto de compraventa y se
desilusionaran ante la nueva religión por la que los frailes tanto habían trabajado.
Los padres les habían ofrecido los beneficios del cristianismo de forma
desinteresada y sólo esperaban que los pupilos, muy frágiles todavía en materia de
fe, alcanzaran la salvación del alma:
Y también las conçiençias destos pobres peligrarían, porque algunos no han venido en tanto
conocimiento que lo den de voluntad, o pensarían que se les vendían los sacramentos. También
sería gran prejuizio de la república, que dexarían de sembrar y criar, como se ha visto por
experiencia de lo que se les ha querido llevar de las cosas de Castilla, que por esto se dejan de dar
a ellas. Y pues que ellos hacen sus iglesias, y las proveen, y a los ministros que tienen no sabemos
por qué les han de pedir diezmos. Porque con raçón los obispos destas partes más se deverían
proveer para el provecho de las ánimas, que no para tener fausto del mundo que es vexaçión destos
79 “Parecer de varios superiores franciscanos, entre ellos Motolinía, sobre la cuestión de los diezmos
(México, 10 de junio de 1550)”. Los correligionarios que firmaron esta misiva dirigida al virrey con
Motolinía que entonces era ministro provincial son: fray Francisco de Bustamante (comisario
general), fray Juan de Gaona (guardián de México), fray Andrés de Toledo (guardián de Puebla de los
Ángeles) y fray Diego de Olarte (guardián de Tlaxcala).
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pobres naturales. Y así también se les debería estorbar que por ningún delito les echasen penas
pecuniarias, como ya se han hecho en algunas partes (Epistolario: p. 156)80.
...los pilares desta Iglesia, tan temprano y con escándalo destos pusillos [pequeñitos] han
començado a introduzir los diezmos. ¿Qué es esto? Está el cordero a los pechos de la madre que
aún no tiene lana y ya lo quieren trasquilar, y pluguiese Dios que no fuese desollar (Epistolario: p.
182)81.
Los agustinos y franciscanos fueron los promotores de la fundación de
hospitales y de escuelas en Nueva España (ZAMORA, 1986) (GÓMEZ CANEDO,
1986) (RICARD, 1986: pp. 255-263 y 332-355). Los frailes de ambas órdenes
vieron en estas instituciones instrumentos muy eficaces de la caridad cristiana con
los que mover a los indios a la salvación. Los hospitales eran una realidad tangible
con la que llegar al ideal de perfección en el mundo. Esos mismos que poco tiempo
antes adoraban al demonio y que ahora abrazan a Dios se ven recompensados
pues Éste no deja de hacerles nuevas mercedes. Los hospitales, donde se
consuelan y curan los enfermos y pobres, son una manifestación material del amor
de Dios. Esta idea está presente en la crónica de Motolinía cuando trata del
hospital de Tlaxcala y de su cofradía (Memoriales, I, cap. 51, p. 159 y ss). Gracias a
la fundación de hospitales y cofradías los indios tejen una red de solidaridad en lo
material y en lo espiritual basada en el amor al prójimo que los acerca a la
redención en la tierra. Lo que hace fray Toribio, en realidad, es comparar a los
idólatras con los convertidos y, cuando describe a estos últimos, lo hace a través de
la imagen de la inocencia infantil que siempre ha atraído a los místicos. Esta idea
será todavía mucho más fuerte en su estimado discípulo Mendieta.
Antes ya hemos afirmado que la crónica de Motolinía tiene un carácter
empático hacia los indios a los que describe con candor, exceptuando cuando se
refiere a las prácticas religiosas anteriores a la Conquista hacia las que sentía una
repugnancia que podríamos denominar profesional. Se muestra siempre a favor de
la educación de los indios, como después harán fray Bernardino de Sahagún y fray
80 “Fr. Toribio de Motolinía y Fr. Diego de Olarte informan al virrey Don Luis de Velasco sobre los
tributos, diezmos y sucesión en los señorías de los indios (San Francisco de Cholula, 27 de agosto de
1554)”.
81 “Carta colectiva de varios franciscanos –entre ellos Motolinía- al Consejo de Indias, contra la
imposición de los diezmos a los indígenas y otras cuestiones de política indiana (México, 20 de
noviembre de 1555)”.
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Jerónimo de Mendieta, porque, sea ésta primaria o técnica, sirve para mejorar las
condiciones de vida en esta vida.
En la sociedad perfecta de Tomás Moro o Erasmo el gobierno dependía
siempre de los seglares, pero hay un lugar intermedio entre la utopía humanista y el
paraíso terrenal, al que aspiraban los misioneros, que aparece ya en la obra de
Dante. En De monarchia el escritor florentino muestra dos formas independientes
de salvación humana: la salvación en la tierra por la inteligencia humana bajo la
tutela de un príncipe cristiano y la salvación celestial por la fe bajo la de un Papa
pobre. Franciscanos y agustinos tuvieron presente esta idea cuando fueron más
allá de la mera catequización y con todo su empeño fundaron colegios y en
enseñaron oficios a los indios.
En los Memoriales Motolinía dedica un capítulo para relatar los avances de
los alumnos del colegio franciscano de Santiago de Tlaxtelolco en el que
enseñaban a los muchachos de la nobleza prehispánica doctrina, lectura, escritura,
canto y gramática latina. Destaca de ellos su “entendimiento vivo recogido y
asosegado, no orgulloso, ni quieto ni derramado como otras naciones” y relata
como un alumno dejó en evidencia a un clérigo desconfiado e incrédulo que sabía
menos que él (Memoriales, I, cap. 59, pp. 235-239). Este colegio que dio buenos
resultados en la formación de latinistas y traductores sólo estaba destinado a los
jóvenes pertenecientes a la nobleza porque con las masas la educación se limitaba
a la enseñanza rudimentaria del catecismo y de los más variopintos “oficios
mecánicos” (Memoriales, I, cap. 60, pp. 240-244). Los frailes tuvieron que ganarse
poco a poco la confianza de las elites indias a las que le ofrecían la educación más
completa que permitieran las circunstancias porque, muchas veces, los engañaban
enviando al colegio a sus hijos menores o a esclavos que hacían pasar por sus
hijos.
A las niñas de las familias principales también les enseñaron la doctrina y a
ser buenas casadas con la ayuda de mujeres devotas que les envió la emperatriz
“…pues ambos sexos Dios hizo en el principio, y después de caídos a ambos vino a
buscar, curar y salvar” (Memoriales, I, cap. 62, p. 258).
No podemos aquí dejar de referirnos al final que tuvo el colegio de Santa
Cruz en Santiago de Tlatelolco a pesar de ser el centro de estudios superiores más
importante de México. Los franciscanos vieron la necesidad de formar un clero
indígena que los ayudara en las tareas apostólicas que desarrollaban por un vasto
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territorio. A medida que se descubrían nuevas tierras por las que propagar el
Evangelio, los frailes se concienciaban de la dificultad de llevar a cabo la misión sin
implicar a los indios. Esta idea no sólo generó reacciones hostiles en los seculares y
dominicos, sino que dividió a los propios franciscanos. El sector antiindigenista
declaró que los indios no podían ser dignos del sacerdocio por sus muchos
defectos que, básicamente, eran: la falta de autoridad, la proclividad a embriaguez,
la ineptitud para todo trabajo intelectual y para respetar el celibato. A partir del
Concilio de 1555 se prohibió ordenar a mestizos, indios o negros:
Hasta la vida religiosa en su forma más humilde quedó prohibida a los indios: las primeras
constituciones de la provincia franciscana del Santo Evangelio prohibieron dar hábito a los indios y
mestizos, y otro tanto hizo el capítulo general de los dominicos el 27 de septiembre de 1526
(RICARD, 1986: p. 349).
Esta imposición por parte de la iglesia oficial propició que en los conventos
vivieran muchos donados que vivían como frailes sin serlo. Fray Toribio, que tenía
una fe ciega en la buena disposición de los indios hacia todo aquello que los
padres les enseñaban, no era de esta opinión como deja escrito en su crónica. Él
reconoce que cuando se ordenaron los primeros sacerdotes indios en 1527 se
precipitaron en la experiencia con un pueblo que acaba de salir de la idolatría, pero
también tiene muy claro que pronto se cayó en un pesimismo que no compartía. De
los franciscanos más destacados del siglo XVI fray Toribio fue el más entusiasta, el
más positivo y el que encarnó las grandes esperanzas de la Orden. Tal vez su modo
de pensar fue revolucionario en la época, pero para él los indios eran seres
cándidos que podían alcanzar la perfección cristiana en este mundo también con el
sacerdocio:
El Señor, que no es escaso en retribuir y hacer mercedes, más muy liberal dador de bienes
celestiales, a los que aquí por su amor aborrecen los bienes temporales, aconseja y dice: si quieres
ser perfecto, vade, quacumque habes vende et da pauperibus, et habebis thesaurum in coelo; et
veni, sequere me. Muchos, traídos por el Espíritu Santo, han cumplido este consejo e han hecho
votos, unos de guardar castidad, otros de entrar en religión, aunque en esto les van mucho a la
mano sus confesores, por ser aún nuevos, ni tampoco les quieren dar el hábito, y harto creo que lo
causa, que los quisieron probar antes de tiempo, que ahora ha diez años, estando aún muy en
leche, dieron el hábito de la probación a tres o cuatro mancebos, y aunque parecía que comenzaban
un poco a crecer, como la simiente que cayó entre las piedras, natum aruít quia non habebat
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humorem; no tuvieron entonces fortaleza, porque dieron cibo [sic] sólido a los que habían de dar
tierno manjar; e agora son vivos éstos que digo, y casados, y viven como buenos cristianos; y como
ya es otro el sentimiento de agora que el de entonces, dicen que en aquel tiempo estaban como
niños, pero que si agora fuera, que antes murieran que dejaran el hábito, de manera que si lo que
se probó entonces sin tiempo, si se viniera a experimentar ahora, que no volvieran atrás, más
ayudándoles la gracia de Dios, salieran con ello; pero lo que de Dios está ordenado, cuando viniere
la obra no habrá impedimento, porque cierto otro es agora su sentimiento, y mucha diferencia hay
de aquel tiempo a éste, que agora con lágrimas se ofrecen a Dios y hacen votos, y aunque éstos son
muchos, del uno diré aquí que el año pasado hizo voto de ser fraile de San Francisco (Memoriales, I,
cap. 51, p. 162).
Realmente Motolinía y otros compañeros que compartieron la experiencia como
Sahagún, Juan de Gaona, Jacobo Daciano o Mendieta no contradecían la
posibilidad teórica de que el indígena, como criatura hecha por Dios a su imagen y
semejanza, estaba llamado a la perfección, y por lo tanto al sacerdocio. La
impugnación para ellos era más bien algo temporal hasta que la cristiandad tan
nueva para ellos estuviera bien asentada (LOPETEGUI, ZUBILAGA, 1965: pp. 426-
429).
5. 3. La salvación, un hecho inminente
Los aztecas tenían una concepción funcional de la religión y, por lo tanto sus
dioses hiperespecializados no son la función que encarnan -Tláloc dios de la lluvia,
Xochiquetzal da talento para bordar, Mixcóalt favorece la caza, etc.-, sino que son
agentes del funcionamiento del mundo. Los franciscanos cayeron en el error de
pensar que los sacrificios estaban destinados a algún dios en particular, cuando
éstos eran un ofrecimiento a Tonatinh, dios del Sol y, por lo mismo, de la energía
cósmica. Para los aztecas la energía no era una fuente renovable y si no se
restauraba con sacrificios se agotaba hasta que el mundo se acababa. De hecho,
según la teología azteca el mundo ya había pasado por cuatro edades (HARRIS,
2000: p. 367) que habían culminado con un cataclismo como el propio Motolinía
recoge:
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Estos soles o edades no saben cuántos años duraron cada uno de ellos: quedóles memoria de los
nombres de ellos y cómo perecieron, y la gente también que toda dizque muria y perecía juntamente
con el sol. Abreviando sus historias y ficciones, en breve diré y en suma lo que acerca desto dicen.
El primer sol se llamó nahinatl [nahui alt], y pereció por agua, y toda la gente se ahogó. El segundo
sol dicen nahin ocelult[nahui ocelolt] ;... (Memoriales, II, cap. 28, p. 388)
Para fray Toribio los sucesivos apocalipsis prehispánicos eran “historias y
ficciones”, pero lo que sí tenía por cierto era que los sacrificios y la antropofagia
irritaban tanto a Dios que el castigo tenía que ser ejemplar y traumático. Miembros
de la expedición de Cortés aseguraron haber encontrado en una estantería en
Tenochtitlán 136.000 cráneos humanos apilados en una estantería que
pertenecían a sacrificados y que fueron incapaces de contar los de otras (HARRIS,
2000: p. 370). Él pensaba que antes de la llegada de los españoles a México el Mal
iba creciendo hasta extremos insoportables y Dios ante esa situación tiene que
hacer justicia culminando una fase de la historia. Las postrimerías del mundo han
de llegar de modo repentino y dramático por lo que la salvación en este mundo se
ha de realizar a toda prisa porque nadie puede saber cuándo llegará el final. De
hecho para San Agustín el reino ya está en la tierra, aunque está en proceso y no
ha llegado a la realización plena, pues la Ciudad de Dios se remonta a Abel que
como pastor su fundación fue nómada, y se contrapuso a la ciudad que fundó Caín,
que construyó la primera. Realmente divide a la humanidad en dos grandes grupos
a los que denomina místicamente ciudades, la de los que viven “según el hombre”
y la de los que viven “según Dios” (SAN AGUSTÍN, 1965: p. 123 y ss.).
Los primeros años fueron los más duros para Motolinía y sus compañeros
porque se tuvieron que enfrentar con una serie de “nefandos pecados” hacia los
que sentían una aversión patológica. Para fray Toribio y para muchos de sus
contemporáneos la Conquista era un castigo divino dirigido a los aztecas por todas
las formas de idolatría, la borrachera, la poligamia, la sodomía y, sobre todo, por los
sacrificios y la antropofagia ritual. La idea de que el castigo, que en Nueva España
tiene forma de plagas como veremos más adelante, es necesario para purificarse
de los agravios cometidos contra la Ley de Dios es recurrente en el ideario cristiano
desde que San Agustín de Hipona escribiera De civitate Dei. Los franciscanos
parten, como hemos visto antes, de la explicación de la compensación por la cual
los demonios, los ángeles rebeldes, trabajan incansablemente para despojar a
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hombre, la criatura favorita de Dios, de todas las gracias y bienes que Éste les ha
otorgado hasta el punto de que ellos ni siquiera conozcan a su hacedor:
Los demonios, esos falsos y falaces mediadores que se manifiestan en sus obras míseros y
malignos por la inmundicia de su espíritu, se afanan con abocarnos y apartarnos del
perfeccionamiento de los ánimos con los lugares corporales que habitan y con la ligereza de sus
cuerpos aéreos. No nos muestran el camino hacia Dios, sino que nos impiden que caminemos por
él (SAN AGUSTÍN, 1964: p. 501).
Es en estos primeros años cuando el cronista franciscano comienza a tener
una visión antropológica que trasladará a su obra. Si en un principio,
aproximadamente desde 1524 a 1529, se encargó personalmente de destruir todo
aquello que tuviera visos de paganismo, pronto pasó del auto de fe a la indagación
etnográfica. Era imprescindible acabar con el pecado, pero para eso había que
conocer perfectamente el mundo que lo generaba. El enfrentamiento y la represión
ante las leyes naturales solamente podían provocar la resistencia indígena por lo
que había que respetarlas, aunque Motolinía en ese punto, como ya se ha dicho, le
era fiel a Escoto y, al igual que para el beato escocés, la imposición del Evangelio
como ley divina es ineludible, aunque se deba emplear la fuerza (MURILLO
GALLEGOS, 2013). Motolinía hace suyo el proverbio “Más vale bueno por fuerça
que malo de grado” (Epistolario, p. 165)82 legitimando el uso de la fuerza para
propagar y asentar el Evangelio en Nueva España.
El hecho de tolerar ciertas manifestaciones religiosas sincréticas forma parte de la
misma política de la Iglesia. Los vencedores no destruyen todo, asimilan lo que les
conviene. Esto, además, encajó perfectamente en la concepción religiosa
Mesoamericana, puesto que los aztecas tan sólo fueron el último eslabón de tres
mil años de historia. La clase sacerdotal azteca fue agregando a su religión a los
dioses de los pueblos que conquistaban. Cuando los españoles llegaron a México
existía un politeísmo ilimitado (dios para el barrido, el tejido, los esclavos, etc.) con
el que era imposible terminar violentamente. Son escasos los pasajes de la crónica
de Motolinía en los que se muestra como un extirpador de idolatrías ávido por
destruir templos (Memoriales, I, cap. 35, pp. 118-119) o quemar ídolos
(Memoriales, I, cap. 32, pp. 86-88). Es más, en estos pasajes achaca al celo
82 “Carta de fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de fr.
Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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destructor de muchos europeos un trasfondo de codicia y por eso él prefiere
emplear otros métodos:
Para desarraigar y destruir esta idolatría en esta tierra [sierra], el siervo de Dios fray Martín de
Valencia subió allá arriba a lo alto, quemó toda la idolatría y levantó la cruz✠de nuestro Salvador
Jesucristo, hizo una ermita que llamo San Bartolomé, el cual glorioso apóstol, demás de haber
predicado a los indios, diole Dios poderío sobre los demonios, para los atar, desterrar y confundir su
poder. En aquella ermita pusó quien la guardase, y para evitar que nadie allí (hincaba) se humillase
al demonio dando a entender a los indios cómo sólo Dios da el agua y a Él se debe pedir &c
(Memoriales, I, cap. 61, p. 246).
El levantamiento de la cruz es un acto extraordinario y decisivo en el sentido
de que es un símbolo de la Pasión de Cristo que se impone sobre la falsa religión.
Se trataba, en definitiva, de convencer a los idólatras de que el Fin del Mundo
podía llegar en cualquier momento y era conveniente estar preparados. La vocación
de persuadir a los indios de la existencia de una trampa diabólica que anula la
lucidez y, por lo tanto, el conocimiento de la verdad universal la tuvieron “los doce”
desde su llegada a México. Esta idea, que no es exclusiva de los franciscanos, la
sistematiza perfectamente el jesuita José de Acosta e su Historia Natural y Moral
de las Indias. Para Acosta la idolatría es una réplica demoníaca de la fe originada
por la soberbia y la envidia de Satanás que ha procurado remedar los santísimos
sacramentos y los dogmas para confundir a las naciones (ACOSTA, 1987: pp. 311-
313 ).
En el recibimiento de la misión franciscana por parte de Cortés ya se
propició el enfrentamiento dialéctico de dos lógicas antagónicas, la cristiana y la
pagana, cuando los señores principales aztecas y los misioneros expusieron los
fundamentos de sus religiones en forma de diálogos. Éstos los recogió en 1564 en
náhuatl y en español fray Bernardino de Sahagún. Los Coloquios son reflejo del
esfuerzo de “los doce” para presentar los dogmas a personas que se acababan de
convertir. Los planteamientos teológicos que exponen los misioneros en forma de
diálogos tienen sentido en la medida en que los interlocutores eran sacerdotes y
caciques con una formación religiosa. La forma en la que plantean la superioridad
del Dios cristiano frente a su escandalosa religión no hubiera tenido sentido si la
discusión se la hubieran planteado a los estamentos bajos de la sociedad azteca.
El texto tiene un marcado carácter indigenista, y por lo tanto, resultó incoherente
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con la política que se desarrolló en las Indias a partir de 1572 (DUVERGER, 1993:
pp. 21-23).
Este encuentro estaba abocado al fracaso más estrepitoso porque, además
del escollo terrible del idioma, el pensamiento teológico de unos y de otros era
diferente y la religión americana ya había sido condenada de antemano. Es obvio
que para los franciscanos los indios eran unos infieles, unos paganos más, pero la
diferencia con respecto a los infieles es que éstos eran totalmente desconocidos:
Una vez en la capital de la Nueva España dieron un paso que, según se vea, puede ser enteramente
lógico o, por el contrario, algo tan insensato que sólo un milagro podía darle buen fin. Lo que
hicieron, como se sabe, fue pedir a Cortés que les reuniera a los principales y sacerdotes de los
indios para tener una plática con ellos. Como dije, esto parece lógico si se trataba de conocer el
punto de vista del oponente y de convencerlo por medio de razonamientos. Los diálogos entre
cristianos y judíos (o árabes) fueron frecuentes y puede decirse que, a pesar de los fracasos, partían
de una base firme, ya que los antagonistas se conocían de antiguo y, por opuestas que fueran las
doctrinas, los argumentos seguían una lógica común. Pero en 1524 este encuentro entre frailes e
indios estaba fuera de todo cálculo razonable. Desde luego, los franciscanos tenían que intentar
acercarse a los indios (para eso habían venido), pero ¿dialogar sobre las respectivas religiones
cuando se desconocía la lengua? (FROST, 2002: p. 169)
Motolinía supo sacarle partido a su visión optimista de la naturaleza de los
indios porque si éstos, además de su habilidad para los trabajos manuales, tenían
como virtudes la docilidad, la paciencia, la dulzura y la sencillez acercarlos a Cristo
era una cuestión de tiempo; pero tiene muy presente que la demora debía que ser
lo menor posible porque la batalla final entre Dios y el demonio podía ocurrir en
cualquier momento. De hecho, él, que tenía siempre muy presente la noción del
pecado como caída, había observado una serie de señales que anticipaban un
posible final. Los indios por su buena fe habían sido engañados por Satanás; pero
la compasión divina no exime en ningún caso de los castigos como por ejemplo las
plagas, que en el caso de Nueva España fueron diez: la epidemia de viruela, la
epidemia de sarampión, las muertes por las guerras y la hambruna propiciada por
el abandono de los cultivos, la fatiga y desarraigo que provocaba que los indios y
negros trabajaran lejos de sus hogares, la institucionalización de los tributos que
obligaban a los indios y a los negros a trabajar hasta la extenuación llegando
incluso a vender a sus hijos, la minería, la reconstrucción de la ciudad de México, la
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esclavitud, las enfermedades que provocaba la debilidad prolongada y, finalmente,
las divisiones y luchas entre españoles (Memoriales, I, cap. 2, pp. 21-31).
Las plagas, los terremotos, las mortandades, las tempestades o la
destrucción de los reinos son las formas que Dios tiene de hacer sufrir tribulaciones
a los hombres para que se aflijan y tomen conciencia del mal en el que viven. Se
trata, simplemente, de demostrar de un modo bastante visceral y dramático que las
cosas no marchan como deberían. En el caso de Mesoamérica las prácticas que
mejor demostraban la falta de justicia y compasión eran el sacrificio humano y la
antropofagia.
Ante esta situación irregular Dios en su infinita sabiduría había propiciado el
descubrimiento de unas tierras de las que no se tenía conocimiento. Para Motolinía
este hecho era puramente providencial y se justificaba en la medida en que era la
llave para la evangelización de millones de personas a las que “les quita Dios la
carga pesada corporal y la muy más grave servidumbre que al demonio hacían, y
les pone su yugo suave y muy ligero, con el cual hallarán holganza para sus
ánimas” (Memoriales, I, cap. 50, p. 158). Escribían los franciscanos:
Los naturales aún no habían bien acabado de recibir los estragos y heridas en sus cuerpos, por
vuestros vasallos en la guerra, cuando sintieron la salud de sus almas aplicada por misterio destos
vuestros capellanes; [...]
Los cuales, luego que en estas partes llegamos, no descuidamos de conservar los cristianos que en
ellas hallamos, con increíbles trabajos habemos procurado de traer a estos gentiles al verdadero
conoçimiento y corral de ovejas cristianas;... (Epistolario: p. 91)83
En el ideario apocalíptico de Motolinía el Fin del Mundo es algo fatalmente
cierto. Además, se puede vaticinar este final con las señales divinas que son el
preludio del Mal y con el devenir de la historia que tiene un cariz determinista que
permite definir los sucesos de forma absoluta. Ya hemos mencionado que las
muchas plagas y la propia Conquista no se entendieron como hechos casuales.
Para que se produzca la conciencia de que el final siempre acecha al hombre es
necesario que algunas profecías ya se hayan cumplido y fray Toribio, que era
conocedor de los libros proféticos de la Biblia, no se olvida de este detalle.
83 Cfr., Fray Toribio de Motolinía, O.F.M., “Carta al Emperador por un grupo de franciscanos, entre
ellos Motolinía (Cuautitlán, 17 de noviembre de 1532.
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Recoge varias profecías indias como la del retorno de Quetzalcóalt, mito que
ha generado una vasta literatura (CARRASCO, 1996), al que los indios identifican
con Cortés (Memoriales, I, cap. 30, p. 83 / y cap. 55, p. 214) y que apareció, según
las voces más autorizadas, cuando el estado azteca comenzó su declive,
aproximadamente unos diez años antes de la llegada de los españoles.
Quetzalcóalt, al fin y al cabo, es en la mitología azteca el hombre pacífico que
prohibió los sacrificios antes de desaparecer y de ser elevado a la categoría de dios
supremo. Mendieta se hace eco las visiones de algunos indios que Motolinía
recogió en una obra hoy perdida:
...aquellos indios a quien Dios ha querido revelar algunas visiones provechosas para sí mesmos o
para otros sus prójimos, las cuales en tiempos pasados fueron muchas, según lo dejó testificado el
siervo de Dios Fr. Toribio Motolinia en su tratado de Moribus Indorum84, como es ver al tiempo de
alzar la hostia consagrada a un niño resplandeciente, y ver también a nuestro Redentor crucificado
con grandísimo resplandor, y ser visto en la misa sobre el Santísimo Sacramento un globo con
llamas de fuego, y sobre el predicador, estándoles predicando, encima de su cabeza una muy
hermosa corona que parecía de oro... (MENDIETA, 1973: vol. 2, p. 62).
El propio fray Toribio también nos relata las visiones que tuvieron
franciscanos con mucha autoridad dentro de la Orden como las que fray Martín de
Valencia tuvo en Extremadura acerca de “la venida de los gentiles a la fe”
(Memoriales, I, cap. 35, p. 117) y como leyendo unas lecciones del profeta Isaías
“vio en espíritu gran muchedumbre de ánimas de infieles que se convertían y
venían a la fe y bautismo”. Como determinó visitar a la beata del Barco de Ávila,
monja que estaba imbuida en el reformismo espiritual de Savonarola, “a quien Dios
comunicaba muchos secretos; determinó el siervo de Dios de ir a visitarla para
tomar su parecer y consejo, sobre el cumplimiento de su deseo que era ir entre
infieles” (Memoriales, I, cap. 51, p. 180). Incluso relata la que tuvo el mismísimo
San Francisco de Asís:
…;y por lo que aquí digo, y por lo que he visto, barrunto y aún creo, que una de las cosas y secretos
que en el seráfico coloquio pasaron entre Cristo y San Francisco en el monte Averna, que mientras
84 Este título dado por Mendieta corresponde a una de las obras hoy pérdidas de Motolinía.
Probablemente se tratara de la misma obra que registraron fray Juan Bautista, Libro de los ritos,
costumbres y conversión de los indios, y León Pinelo, Relación de las cosas, idolatrías, ritos y
ceremonias de la Nueva España, porque temáticamente se refieren a lo mismo y la elección del
título en latín tiene que ver con que Mendieta escribía por encargo.
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San Francisco vivió nunca lo dijo, fue esta riqueza que Dios aquí le tenía guardada, adonde se tiene
de extender y ensanchar mucho su sacra religión; y digo, que San Francisco, padre de muchas
gentes, vio y supo de este día (Memoriales, I, cap. 51, p. 174).
Afirma que probablemente la Ciudad de los Ángeles de Nueva España sea la que ya
contemplaron San Juan Evangelista en su Apocalipsis y el profeta Isaías
(Memoriales, I, cap. 63, p. 262 y 263).
Como en cualquier discurso de signo escatológico esta crónica necesita
explicar la intervención directa de Dios en la historia de forma espectacular y para
lograrlo utiliza un lenguaje simbólico con el que crea una atmósfera saturada y
fantástica. La numerología, la angeología y la demonología dan al texto, aunque sea
en contadas ocasiones, un carácter hermético. Esta forma de explicar la
intervención del Creador en su creación se ha desarrollado poco a poco, aunque
una vez más fue San Agustín quien la mejoró con su exegesis de la Biblia y será la
fuente a la que recurran los franciscanos desde la Edad Media. La alegoría es
necesaria, a pesar de que la revelación esté destinada sólo a unos pocos elegidos
que serán los profetas de Dios. Él no es un profeta, pero su modelo a imitar son los
apóstoles por lo que su misión en el Nuevo Mundo es la de vocero del plan de Dios.
Se sirve del esquema daniélico de las visiones del fin de los tiempos que perfila a
Antíoco Epífanes como el abominable hombre de pecado (Dn, 9, 35-45),
considerado por muchos como el antecedente del Anticristo del Nuevo Testamento.
En definitiva, la idea esencial es insuflar alientos a los que flaqueen de su fe y
animar a los justos a elegir el camino de la salvación antes de que sea demasiado
tarde:
La experiencia nos enseña, y la Escritura sagrada lo aprueba, que cuando alguna gran tribulación
ha de ven ir, o Dios quiere demostrar alguna cosa notable, primero muestra Dios algunas
señales en el cielo o en la tierra, demostrativas de la tribulación venidera; y estas cosas quiere
Dios mostrar en su misericordia para que las gentes se aparejen, y con buenas obras y
enmienda de las vidas revoquen la sentencia que la just icia de Dios contra ellos quiere
ejecutar. Y de aquí es que comúnmente, antes de las mortandades y pesti lencias suelen
aparecer cometas, e antes de las grandes hambres aparecen terremotos o tempestades, e
antes de las destruiciones de los reinos y provincias, aparecen terr ibles visiones; y ansí leemos
que en tiempo de Antioco, antes de la dest ruición de Jeru salén y del templo, por espacio de
cuarenta días fueron vistos por el aire caballos que discurrían y gentes armadas con lanzas, y
reales y escuadrones de gentes, e otras muchas cosas, como en el dicho capítulo parece
(Memoriales, I, cap. 55, p. 213).
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El número de bautizos llevados a cabo por unos pocos franciscanos que
Motolinía reivindica en 1536 después de hacer sus cuentas es realmente alto: “hay
semana que se bautizan niños de pila trescientos, y semana de cuatrocientos, otras
de quinientos”; “los que cada uno de éstos bautizó pasarán de cien mil”; “echo a
cada uno de ellos a cien mil o más, porque algunos de ellos hay que han bautizado
cerca de trescientos mil; otros hay a doscientos mil, y a ciento cincuenta mil, y
algunos que muchos menos”; “en este tiempo que digo, que serán 15 años, más de
nueve millones de ánimas de Indios” (Memoriales, I, cap. 35, p. 121-122). Ante la
multitud de indios que lo querían tuvieron que reducir el rito a lo esencial, aunque
los neófitos recibían una formación preliminar básica (Memoriales, I, cap. 51, p.
189), la mayor parte de las veces se trataba de bautizos en masa:
Acá en esta nueva conversión, ¿cómo podía un só lo sa ce rd ot e ba ut iz ar a do s y tr es mi l
en un dí a, y da r a to do s sa liva, flato y candela y alba, y hacer sobre cada uno
part icularmente to da s las ce re mo ni as , y me te rl os en la ig le si a ad on de no la s ha bí a?
Esto no lo podrá bien sent ir sino los que vie ron la fa lta de los tiempos pasados. ¿Y cómo
podr ían dar candela encend ida baut izando con gran viento en los patios, ni dar sa liva a
tantos? Que el vino para deci r las misas muchas veces se ha llaba con trabajo, que era
imposible guardar las ceremo nias con todos, adonde no había ig lesias , ni pi las, ni
abundancia de sacerdotes, sin o que un sólo sac erd ote había de bauti zar, confesar,
desposar y vel ar, y enterrar, y predicar , y rezar, y deci r misa, de prende r la lengua,
enseñar la doct rina cr is tiana a los niños, y a leer y ca ntar . Y po r no pode rse ha ce r
hací an lo de esta ma ne ra : a el ti em po del bautismo ponían todos juntos los que se habían
de bautizar, poniendo los niños delante, y hacían sobre todos el of ic io del baut ismo, y
sobre algunos pocos la ceremonia de la cruz, fla to, sal , saliva, alba; luego bautizaban los
niños cad a uno por sí en agua bendi ta, y esta ord en siempre se guardó en cuanto yo he
sabi do . So lament e su pe de un le trad o qu e pe ns ab a qu e sa bí a lo qu e ha cí a, qu e
ba ut iz ó co n hi so po , y es te fu e después uno de los que trabajaron en estorbar el
bautismo de los otros. Tornando al propós ito digo : que baut izad os pr im eros los niños,
to rnaba n a pr ed icar y a deci r a los adul to s y ex am inad os lo que habí an de cr ee r, y lo
qu e ha bí an de ab or re ce r, y lo qu e ha bí an de ha ce r en el matrimonio, y luego bautizaban a
cada uno por sí (Memoriales, I, cap. 55, p. 124).
El ardor con que comenzaron a administrar el sacramento que abre las
puertas a la fe a los gentiles tenía toda su lógica en la medida en que sin bautizo no
había salvación, tal y como indica el pobrecillo de Asís en su Primera Regla85. Fray
85 SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: 1R, XVI, 7, p. 120:
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Toribio pensaba que tenían que acelerar la conversión de los indios y arrebatarle a
los demonios el mayor número de almas porque el Fin del Mundo era un hecho
cierto, porque, aunque el ultimo día todavía es futuro, desde que Cristo fue
crucificado la Humanidad vive en los últimos tiempos86. Sin embargo, fuera del
círculo de los franciscanos que tenían ideas seráficas, su prisa por formar una larga
lista de bautizados pronto provocó diversos pareceres y fricciones como el propio
Motolinía le explica ampliamente al conde de Benavente. También generó un
debate teológico acerca de la capacidad racional de los indios para ser agregados a
la Iglesia. Motolinía se muestra benevolente en este punto porque para él el solo
hecho de anhelar el Reino de Dios sirve para ser digno del bautismo. En la
brutalidad que muchos de sus contemporáneos atribuyen a los paganos ve tan sólo
una excusa que encubre intereses menos loables:
Oído he yo por mis oídos a algunas personas decir que sus veinte años o más de letras no las
quieren emplear con gente tan bestial. En lo cual me parece que no aciertan, porque a mi parecer
no se pueden las letras mejor emplear que en amostrar al que no lo sabe el camino por donde se
tienen que salvar y conocer a Dios. Cuánto más obligados serán a estos pobres Indios, que los
deberían regalar como a gusanos de seda, pues de su sudor y trabajo se visten y enriquecen los que
por ventura vienen sin capas de España (Memoriales, I, cap. 35, p. 127).
El hecho de que los franciscanos explicaran a los que se iban a bautizar el
compromiso de adhesión al Papa en lo espiritual y al Emperador en lo temporal y
los planteamientos básicos del cristianismo –la existencia de un Dios trino,
todopoderoso y creador de todas las cosas, la existencia de la Santísima Virgen, la
inmortalidad del alma y la perfidia sin límites del demonio y sus secuaces- no fue
El otro es, que, cuando vean que agrada al Señor, anuncien la palabra de Dios para que crean en
Dios omnipotente, Padre e Hijo y Espíritu Santo, creador de todas las cosas, y en el Hijo, redentor y
salvador, y para que se bauticen y hagan cristianos, porque, el que no nazca de nuevo del agua y del
Espíritu Santo, no puede entrar en el reino de Dios (cf. Jn 3,5).
86 Hch. 2, 16-18: Sucederá en los últimos días, dice Dios: / Derramaré mi Espíritu sobre toda carne,
/ y profetizarán vuestros hijos y vuestras hijas; / vuestros jóvenes verán visiones / y vuestros
ancianos soñarán sueños. / Y yo sobre mis siervos y sobre mis siervas / derramaré mi Espíritu. /
Haré prodigios arriba en el cielo / y señales abajo en la tierra.
2Co. 5, 17: Por tanto, el que está en Cristo es una nueva creación; pasó lo viejo, todo es nuevo.
1 Jn, 2, 18: Hijos míos, / es la última hora. / habéis oído que iba a venir un Anticristo; / pues bien,
muchos anticristos han aparecido, / por lo cual nos damos cuenta ya que es la última hora.
Jn, 6, 39-40: Y esta es la voluntad del que me ha enviado: / que no pierda nada / de lo que él me ha
dado, sino que lo resucite el último día. / Porque esta es la voluntad de mi Padre: / que todo el que
vea al Hijo y crea en él, / tenga vida eterna / y que lo resucite el último día.
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suficiente para que les acusaran de apresuramiento y credulidad. Paulo III con la
bula Altitudo divini consilii en 1537 desaprobó los métodos rituales franciscanos y
les ordenó que en el futuro el rito se celebrase de forma íntegra. Al Papa le
preocupaba que los naturales confundieran el bautismo con un simple lavatorio
pagano. Los franciscanos acogieron con disgusto las decisiones papales y
sinodales porque para ellos la escasez de frailes y la multitud de indios era motivo
más que suficiente para obrar como hasta entonces sin restarle un ápice de
grandeza al sacramento. Motolinía se defiende con el argumento, tantas veces
empleado, de que los hermanitos conocen la realidad cotidiana de los indios
porque han aprendido su lengua y viven con ellos y como ellos. En la teoría
acataron las órdenes, pero en la práctica siguieron bautizando a todos aquellos que
les salían por los caminos o se presentaban en sus monasterios a cualquier hora
para solicitar que los bautizasen como relata el primer cronista de la Orden:
En aquella sazón que los señores obispos se juntaron fue puesto silencio al baptismo de los adultos,
y en muchas partes no se baptizaban sino niños y enfermos. Y esto duró tres o cuatro meses, hasta
que se determinó lo arriba dicho. En este tiempo se cumplió bien a la letra lo que había dicho el
profeta Jeremías: “Los chiquitos pidieron pan, y no había quien se lo partiese”. Andaban muchos
hambrientos en busca del baptismo, y no lo hallaban. Era la mayor lástima del mundo verlos ir y
venir y volver de acá para acullá, y de todas partes ser despedidos, negándoles el remedio que sus
ánimas, que tan justamente pedían. [...] Los frailes estuvieron dudosos si los recibirían o no; más
como al Señor que los traía no hay quien le pueda resistir, no fue en su mano dejar de baptizarlos
(MENDIETA, 1973: vol. 1, pp. 166-167).
Es de sobra conocido el pasaje de la Carta a Carlos V en la que Motolinía
cuenta como Las Casas se niega a bautizar a un indio que había recibido
catequesis y que llegaba de lejos y el enfrentamiento que tuvieron por ello. Pero las
polémicas con los dominicos acerca de la forma de administrar los sacramentos no
sólo giraron en torno al bautismo, sino que afectaron también a la comunión, al
matrimonio y a la penitencia. La forma de actuar de fray Toribio en lo concerniente
a estos sacramentos fue la misma que respecto al bautismo, ya que al recibirlos los
indios estarían cerca de la salvación.
Fray Toribio afirma que el mayor trabajo que le daban los indios era el de la
confesión porque eran muchas las almas que querían descargar su conciencia y lo
hacían todo el año a cualquier hora, pero él tenía sus recursos para confesar
rápidamente como conseguir que los indios le llevasen los pecados escritos por
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figuras o caracteres (Memoriales, I, cap. 44, p. 138). Son numerosísimos en la
crónica los pasajes en los que relata la buena disposición de los indios después de
la confesión para acatar penitencias, ayunos, para disciplinarse, para restituir lo
que habían robado o para liberar a sus esclavos hasta el punto de que a veces se
sentían defraudados por considerar que la pena que les imponía era demasiado
insignificante. La indulgencia con la que los franciscanos imponían la penitencia
después de la confesión escandalizaba a los dominicos como Montúfar,
probablemente por su inclinación a ver idolatrías en cualquier parte, pero Motolinía
reconocerá con humildad:
Sabe el Señor, que muchas son las veces que humillan mi soberbia, y confundido me hacen llorar;
esto digo a mi confusión, y para quebrantar la dureza de algunos, que aún no pueden creer sino que
estos naturales todavía sacrifican al demonio, y si ellos no ponen más diligencia en enmendar sus
vidas de lo que al presente parece, bien podrá ser que estos de quien hacen burla y tienen en poco,
burlando de sus vidas u obras, se hallen burlados, y ellos les precederán en el reino del cielo;...
(Memoriales, I, cap. 42, pp. 137-138)
El tema de la comunión generó un debate teológico similar al que se había
suscitado sobre la aptitud de los indios para ser bautizados. Para Motolinía la
comunión era un remedio por lo que “…no debe el siervo cerrar las puertas de la
caridad en cosa tan necesaria á la salud espiritual y a la salvación…” (Memoriales,
I, cap. 45, p. 142) y sus discípulos no tenían menos nivel que muchos rústicos
españoles a los que ningún confesor en su sano juicio se la negaría. La visión
negativa de los indios los presentaba hipócritas en la fe, perezosos, ladrones y con
una tendencia constante a la embriaguez y a las pasiones carnales e incapaces de
distinguir la hostia consagrada del pan corriente. Esta forma de percibir al otro
proporcionaba los pretextos necesarios para negar la comunión, pero los
franciscanos respondían que la falta de conocimiento era culpa de sus guías que
tenían la obligación de enseñarles todo lo referente a la grandeza del sacramento.
En este caso la bula Altitudo divini consilii y el sínodo de 1539 dan la razón a los
franciscanos (Memoriales, I, cap. 45, p. 142-143) porque ningún pecado puede
apartar a los cristianos de la comunión. Motolinía recurre al trillado lugar común de
que “Los sanos no tienen necesidad de médico ni de melecinas; los enfermos sí”
(Memoriales, I, cap. 46, p. 144).
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La confianza en la capacidad espiritual de los indios para recibir los
sacramentos es una idea que fray Toribio repite hasta la saciedad. Parte de la
esperanza del advenimiento de un cielo nuevo en el que los justos se salvarán y los
impíos se condenarán. Su obsesión es, por lo tanto, que la lista de los justos sea lo
mayor posible:
... son éstos como los ángeles que señalan con el tau a los gimientes y dolientes. ¿Qué otra cosa es
bautizar, desposar, confesar, sino señalar siervos de Dios para que no sean heridos del ángel
percuciente, y los así señalados trabajen de los defender y guardar de los enemigos que no los
consuman y acaben? (Memoriales, I, cap. 51, p. 190)
5. 4. La salvación, un hecho total
El modelo histórico del Antiguo Testamento -elección del pueblo judío por
Yahveh, infidelidad, tribulaciones y perdón divino que genera alabanzas- se repetirá
en la historia de la salvación mediante la inocencia, la caída, el castigo y la
redención a la que siguen las alabanzas a Dios. En el pensamiento salvífico todo lo
que el hombre conoce se destruirá totalmente para ser después restaurado
(MILHOU, 1988).
Para Motolinía la salvación es un hecho total que transformará
completamente el cosmos. Basándose en autoridades como el profeta Daniel y San
Agustín que divide el tiempo en seis edades87, aunque es consciente de que su
padre San Francisco dividía el mundo en cuatro y los habitantes de Anáhuac en
cinco. Él se sitúa en la sexta que ha comenzado con Cristo y que nadie sabe hasta
cuándo durará y que la Iglesia censura expresamente calcularlo pues en lo
concerniente a la escatología exclusivamente carga las tintas en el juicio. La
historia se encamina a ese final y sólo cuando llegue se podrán comprender
plenamente todos los sucesos históricos. Este apocaliptismo, con el que todos los
87 Dios elije a un pueblo concreto para revelarse y su historia es el hilo conductor de la historia
universal. Las seis épocas en que divide la historia Agustín son: 1ª de la Creación al Diluvio, 2ª de
Noé a Abrahán, 3ª de éste a David, 4ª de David al cautiverio de Babilonia, 5ª del cautiverio a Cristo y
6ª ha comenzado en la era cristiana y durará hasta la parusía de la que el santo se abstiene de
hacer cualquier cálculo. También las describe el devenir histórico como las edades del hombre:
infancia, niñez, adolescencia, juventud, madurez y senectud, estando el mundo viviendo la última
etapa.
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autores del género (AA.VV., 1982) (FATÁS, 2001) intentan explicar la totalidad de la
historia enumerando las edades por su orden de sucesión, tiene un nivel
trascendental y antropológico porque sirve para explicar con fábulas el principio del
ordenamiento del mundo.
Motolinía utiliza un lenguaje simbólico cuando se refiere a la totalidad de la
salvación porque la batalla será la más dura que jamás habrá habido, pero esta
idea de la lucha de las fuerzas del Bien con las del Mal, del Ángel con la Bestia, es
parte de la doctrina ortodoxa. También es dogmática su idea de que la función del
Salvador no es suprimir el mal de la faz de la tierra porque al hacerlo privaría al
hombre del libre albedrío, componente esencial del plan divino desde el Génesis,
porque Adán pudiendo obedecer a Dios decide no hacerlo, hecho que tiene sus
consecuencias. Lo que Dios hace en el proceso histórico es intervenir para corregir
los extravíos e invenciones del Demonio, que orientan a los pueblos a la
destrucción moral y lo hace por caminos enrevesados y sólo inteligibles a unos
pocos elegidos, los profetas y otros hombres piadosos y caritativos.
Motolinía tiene en cuenta el capítulo 20 del Apocalipsis del que derivan
todas las interpretaciones del milenarismo88, la lucha entre Cristo y su antagonista
es, en definitiva, una alegoría de la lucha de dos colectividades opuestas con
intereses también opuestos, la de la Iglesia y la de los no creyentes:
Siempre anda esta batalla: cuando el espíritu prevalece la carne está descontenta y quejosa;
cuando la carne vence y manda, el ánima, de señora es hecha sierva; ¿cómo podrá estar contenta?
Y dura esta pelea hasta tanto que el Espíritu Santo da quietud y paz a los varones perfectos e
santos, y a los justos en la muerte, y por eso dice: Amodo jam dicit Spiritus, ut requiescant a
lavoribus suis. Entonces cesan los trabajos de la pelea a los buenos, que a los malos nunca jamás
cesa ni cesará (Memoriales, II, cap. 12, p. 344).
88 Según las interpretaciones que se haga del Apocalipsis existen tres tipos de milenarismo:
El primero, que fue promovido por San Agustín, se denomina amilenarismo y se fundamenta en que
el demonio fue maniatado a la cruz después de la Pasión por Cristo. Como Satanás ha sido
derrotado sólo conserva poder sobre los hombres en la medida en que Dios les ha dado libre
albedrío. El termino es confuso pues puede hacer pensar que sus seguidores no creen en el Milenio,
sin embargo, y esto es importante, creen en una escatología ya inaugurada con Cristo que ha
ganado al Mal gracias a su sacrificio por lo que el día más importante de la historia es el día de la
crucifixión, porque es ahí donde Cristo ganó la batalla.
El segundo es el premilenarismo que sostiene que Cristo vendrá para reinar durante mil años
(quiliasmo) acompañado de los ángeles hasta que establezca el reino definitivo al margen del tempo
histórico. Antes de la parusía la humanidad sufrirá grandes hecatombes, pero los premilenaristas no
se ponen de acuerdo sobre cuando se producirán. Para unos las tribulaciones vendrán antes de la
parusía (pretribulacionistas), para otros durante ella (mediotribulacionistas) y para los demás la
Iglesia será arrebatada en un periodo de tiempo final (postribulacionistas).
Finalmente, en tercer lugar, hay interpretaciones postmilenaristas, o lo que es lo mismo, el Milenio
se prepararía durante la segunda venida de Cristo.
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De pasajes como el de arriba o de expresiones como que los condenados se
consuman en el “fuego sobrenatural é infernal” en el cual serán “sin fin
atormentados” como afirma San Juan “será lanzado el mesmo Antecristo con sus
satélites” (Memoriales, I, cap. 68, pp. 284-285) en este caso pertenecientes a
Motolinía, que remeda textos como los Diálogos de San Gregorio, El Libro de Isaías
o El Apocalipsis de San Juan, y que también abundan en otros compañeros;
algunos investigadores han concluido que “los doce” pensaban que con el cambio
total del universo la humanidad entraría en la edad de Joaquín porque en ella el
presente es la perfección del reino de los santos y que antes de que el mundo se
convierta en un monasterio para los que se han salvado. Esta interpretación es
lícita, pero nosotros pensamos que no es acertada pues la buena nueva es según
la tradición católica la proximidad al Reino, y con su quehacer misionero, el que
explica perfectamente la Patente y Obediencia que les dio su General, los
franciscanos cumplen el mandato evangélico sin desviarse de la postura ortodoxa,
la amilenarista: es preciso para la llegada de la parusía el magisterio de la Iglesia
sobre todos los pueblos de la tierra.
Se distinguen tres categorías de símbolos apocalípticos tomados del
Apocalipsis: los “símbolos de orden histórico” con los que el visionario por medio de
enumeraciones enseña la verdad histórica del plan divino; los “símbolos de
oposición” que con imágenes humanas y animales se representa el conflicto entre
el bien y el mal; y, finalmente, los “símbolos de los días postreros” que exaltan el
triunfo del bien sobre el mal (McGIINN, 1996: p. 3).
La batalla entre las fuerzas del bien y las del mal se representan en la
crónica con la simbología típicamente apocalíptica. En primer lugar con lo que
Bernard McGinn llama “símbolos de orden histórico”, que en la obra del
franciscano son los menos abundantes. Los emplea para referirse a profetas o
visionarios sumamente autorizados como cuando nos explica las hebdómadas de
Daniel o del también franciscano Nicolás de Lira (Memoriales, I, cap. 16, p. 46).
Son frecuentes, tanto en la crónica como en el Epistolario, las imágenes del
bestiario apocalíptico las que ayudan por oposición a distinguir perfectamente el
bien del mal: los indios son “ovejas mansas” a merced de “lobos hambrientos” o
“cabrones” que desean explotarlos. Las imágenes de los días postreros son
abundantísimas y, sobre todo, las que presentan a México como una Nueva
Jerusalén triunfante después de la caída o la comparan con Babilonia (Memoriales,
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I, cap. 54, p. 212; Memoriales, I, cap. 35, pp. 106 y ss.). La simbología que enfrenta
al bien y al mal en Motolinía tiene que ver con su condición de testigo de las
consecuencias que acarreó la conquista y como el dolor y sufrimiento que causa es
fruto de la desobediencia a Dios que ha de ser castigada. Para él y sus compañeros
no hay duda de que los cultos de los indios son una religión demoniaca y de que
Satán ha trabajado con violencia para mantenerlos engañados.
5. 5. Los milagros
La salvación es un hecho milagroso en el sentido de que ésta es inviable de
no ser por las intervenciones sobrenaturales del Criador, sin embargo en esta
cuestión Motolinía se mostró más cauteloso de lo que solía, porque en la Iglesia
recién fundada éstos, a diferencia de lo que ocurrió en la Iglesia primitiva,
escasearon:
Entre gente nueva, como dize San Gri[sóstomo] más ha de predicar la vida que la lengua; en la
conversión desta tierra han faltado milagros; esta falta ha suplido la vida religiosa e santa vida de
los ministros e como se haya fundado sobre este fundamento, ver agora lo que será quitar el
çimiento deste edificio espiritual e dar con todo en tierra! (Epistolario: p. 187)89
Esta escasez de milagros al modo apostólico generó entre los menores una
cierta inquietud porque, dado que nadie había predicado antes en esas tierras,
ellos se sintieron los primeros apóstoles y la “provincia del Santo Evangelio
principio y cabeza de nueva Iglesia” (MENDIETA, 1973: vol. 2, pp. 112-113).
Muchas veces la carestía de milagros se sobrelleva y justifica con el argumento
apologético de las visiones que habían anticipado la conquista y evangelización de
esta otra tierra prometida como la que fray Martín de Valencia tuvo en el convento
de Santa María del Hoyo en Extremadura y que pudo contemplar con el tiempo con
“ojos corporales” (MENDIETA, 1973: vol. 2, pp. 136-137) (LÓPEZ FERNÁNDEZ,
1926: pp.58-59).
89 “Carta colectiva de varios franciscanos -entre ellos Motolinía- al Consejo de Indias, contra la
imposición de los diezmos a los indígenas y otras cuestiones de política indiana (México, 20 de
noviembre de 1555)”.
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Fray Jerónimo de Mendieta reconoció que tal vez los apóstoles de México no
habían sido tan santos como los apóstoles originales, aunque, por supuesto, negó
que la escasez tuviera que ver con la falta de principios cristianos. De hecho en su
concepción de la conquista espiritual la primera generación de misioneros, la de
“los doce”, había desarrollado una gesta heroica y recordó que:
Los milagros (como dice San Pablo), son para los infieles e incrédulos y no para los fieles. Y como los
indios naturales de esta Nueva España con tanta facilidad y deseo recibieron la fe, no ha sino
menester milagros para la conversión de ellos (MENDIETA, 1973: vol. 2, p. 130).
Para San Agustín tanto los hechos milagrosos, los insólitos que no tienen
una explicación razonable, como los ordinarios, los que tienen una explicación
manifiesta, tienen una razón desde el punto de vista de la fe porque emanan del
amor y potestad de Dios porque “el Omnipotente no hace nada sin razón, aunque el
pobre intelecto humano sea incapaz de dar razón de ello” y “en muchas cosas nos
es incierto su querer y que es certísimo que para Él no es imposible nada de cuanto
quisiere” (SAN AGUSTÍN, 1965: p. 625).
La crónica de Motolinía está trufada de pasajes que realzan ese poder de
Dios frente a los idólatras y sus dioses: les ciega el entendimiento para que no se
subleven contra el poder temporal español (Memoriales, I, cap. 31, p. 55), apenas
hay religiosos que hayan sufrido martirio porque Él los protege (Memoriales, I, cap.
51, p. 188) porque están predestinados para realizar su plan y, cuando los indios
siguen su senda, no cesa de hacerles mercedes como librarlos de las fieras
(Memoriales, I, cap. 58, p. 228), de las una naturaleza agreste (Memoriales, I, cap.
69, p. 289) o los provee de recursos materiales (Memoriales, II, cap. 23, p. 374-
378). De hecho para él el principal milagro que Dios obró en México fue la
conversión de una multitud de gentiles en pocos años gracias al carisma y ejemplo
de los padres.
Probablemente, Motolinía, en sintonía con las directrices de su Orden en
México, consideró mucho menos arriesgado que la nueva cristiandad se edificara e
ilustrara con hechos tangibles frente a otros sobrenaturales de difícil demostración
que los neófitos, además, podían atribuir a sus antiguos dioses:
Éstos nunca vieron alanzar demonios, ni sanar cojos, ni vieron quién diese el oír a los sordos, ni la
vista a los ciegos, ni resucitar a los muertos y lo que los predicadores les predican y dicen es una
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cifra, como los panes de San Felipe, que no les cabe a migaja; sino que Dios multiplica su palabra, y
la engrandece en sus ánimas y entendimientos, y es mucho más fruto que Dios hace y lo que se
multiplica y sobra, que lo que se les administra (Memoriales, I, cap. 35, pp. 96-97).
Los franciscanos, en su afán por combatir la idolatría, se mostraron bastante
cautelosos a la hora de fomentar los milagros porque temían que los indios los
confundieran con prácticas religiosas antiguas. En realidad, lo que temían era que
la veneración a las imágenes cristianas fuera sólo un simple culto de sustitución. El
ejemplo más clarificador es la indiferencia, e incluso hostilidad, que provocó en
ellos la aparición mariana de la Virgen de Guadalupe a un indio convertido, Juan
Diego, varias veces en diciembre de 1531 en un lugar, el Tepeyac, que ya era
sagrado antes de la llegada de los españoles. Este hecho, que sucede durante el
pontificado de Zumárraga, aunque los documentos relacionados con él y con este
hecho, los autos y procesos están desaparecidos y sólo se conocen por referencias
históricas tardías. Aquí también marcaron la diferencia con Montúfar que fomentó
la peregrinación y el culto mariano (VELÁZQUEZ, 1981: pásim). Sahagún explica su
temor a que esta devoción no sea más que un culto de sustitución en el monte de
Tepeayac:
En este lugar tenían un templo dedicado a la madre de los dioses que la Ilamavan Tonantzin, que
quiere dezir “nuestra madre”. Allí hazían muchos sacrificios a honra de esta diosa, y venían a ellos
de más de veinte leguas de todas estas comarcas de México, y traían muchas ofrendas. Venían
hombres y mugeres, y mocos y mocas, a estas fiestas. Era grande concurso de gente en estos días, y
todos dezían “hamos a la fiesta de Tonantzin”, y agora, que está allí edificada la iglesia de Nuestra
Señora de Guadalope, también la llaman Tonantzin, tomada ocasión de los predicadores que a
Nuestra Señora, la madre de Dios, llaman Tonantzin. De dónde haya nacido esta fundación de esta
Tonantzin, no se sabe de cierto, pero esto sabemos cierto, que el vocablo significa, de su primera
imposición, a aquella Tonantzin antigua, y es cosa que se debería remediar, porque el proprio
nombre de la madre de Dios, Sancta María, no es Tonantzin, sino Dios inantzin. Parece ésta
invención satánica para paliar la idolatría debaxo equivocación de este nombre Tonantzin. Y vienen
agora a visitar a esta Tonantzin de muy lexos, tan lexos como de antes; la cual devoción también es
sospechosa, porque en todas partes hay muchas iglesias de Nuestra Señora y no van a ellas, y
vienen de lexas tierras a esta Tonantzin, como antiguamente (SAHAGÚN, 2001: vol. 2 p. 1150).
Son sumamente desconcertantes estas palabras de Sahagún teniendo en cuenta
que el indio don Valeriano, autor de la relación más importante de la aparición
escrita entre 1558 y 1572, fue uno de sus alumnos aventajado en el colegio de
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Santa Cruz sustituyéndolo en la cátedra de latinidad y, además, fue su colaborador
en la Historia (LOPETEGUI, ZUBILAGA 1965: pp. 345-348 y 351-352).
Fray Juan de Torquemada, relata en su monumental summa barroca,
consagrada a narrar la gloria franciscana y publicada en 1616, señala tres lugares,
uno de ellos a una legua de la ciudad de México donde honraban a “Tonan, que
quiere decir Nuestra Madre, cuya devoción de Dioses prevalecía, cuando nuestros
frailes vinieron a esta Tierra” (TORQUEMADA, 1969: vol. 2, p. 245) en los que los
gentiles masivamente adoraban a sus dioses y les llevaban presentes y que siguen
siendo lugar de culto porque:
Pues queriendo remediar elle gran daño, nuestros primeros Religiosos, que fueron los que primero,
que otros, entraron a vendimiar esta Viña inculta, y a podarla, para que sus renuevos, y Pámpanos
echasen fruto para Dios, determinaron poner Iglesia, y Templo…(TORQUEMADA, 1969: vol. 2, pp.
245-246)
Es decir, aprovechan el lugar del culto antiguo que se sustituye por el cristiano y
advierte que “no en el abuso e intención idolátrica”. Torquemada atribuye la
edificación de la primitiva capilla a los primeros franciscanos, entre los que estaba
Motolinía. Sin embargo, no hay ninguna fuente fiable que corrobore este hecho y el
mismo Motolinía, como hará después Mendieta, nada dice ni del templo ni del
culto.
En sus orígenes ni dominicos ni agustinos nada dicen del culto guadalupano
pues ninguno de sus cronistas lo menciona, mientras que en el caso de los
franciscanos el hecho es más ambiguo y complejo (RICARD, 1986: p. 297.). Existe
una lista de milagros que relata el P. Francisco de Florencia, uno de los
historiadores del s. XVIII que relata la aparición90, en una obra titulada La estrella
del Norte de México, aparecida… en la que el segundo milagro explica que en 1544
franciscanos organizan una peregrinación de niños y niñas a la capilla de Nuestra
Señora de Guadalupe desde el convento de Santiago de Tlateloco porque querían
pedirle auxilio a la Virgen para que terminara con la epidemia que estaba
diezmando a la población de México “con tan buen efecto que habiendo sido de
90 En el siglo XVII hay varias Historias de las apariciones de Guadalupe: la del bachiller Miguel
Sánchez (1648), la del bachiller Luis Lasso de la Vega (1649), la del bachiller Luis de Becerra Tanco
(1675), la del padre Francisco de Florencia S. J. (1688) y la del presbítero Carlos de Sigüenza y
Góngora (1688).
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ordinario enterrar a cien difuntos cada día, desde aquél se redujeron a uno o dos,
acabándose a poco todo mal” (VELÁZQUEZ, 1981: p. 108).
Al margen de este hecho favorable en los documentos relacionados con la
Orden sólo hay silencio u oposición hacia la mariofania. El caso más conocido de
hostilidad manifiesta, y que aparece en todas las historias de la iglesia en México,
es el del sermón de Fray Francisco Bustamante el 8 de septiembre de 1558,
provincial (1555-1559) que tenía fama de ser buen orador por lo que había mucho
público, y que predica contra el culto de Guadalupe dos días después de que el
obispo Alonso de Montúfar lo hubiese hecho a favor. Conocemos su contenido por
el informe que se le envió a Montúfar informándole del desacato a la autoridad
episcopal del provincial franciscano, y en el afirmó que el culto de Guadalupe era
perjudicial para los naturales que veneraban la imagen y no lo que representaba, y
que éstos se podían defraudar cuando no se produjeran milagros o que incluso se
agravase algún hecho contrario a una gracia pedida por lo cual pedía castigar a los
que promovieran que la imagen era milagrosa, como por ejemplo curar de una
cojera y regresar más cojo todavía (LOPETEGUI, ZUBILAGA 1965: pp. 352-353)
(VELÁZQUEZ, 1981: pp. 44-52).
Sin embargo, escasez no significa inexistencia. En la crónica fray Toribio si
incluye alguna narración de un milagro - curaciones, exorcismos, la resurrección de
los muertos y el control sobre la naturaleza- y de otros hechos que se pueden
considerar milagrosos.
El milagro, que recibió fray Pedro de Gante, es la curación-resurrección de
un niño de siete años de nombre Ascencio, que por la fe de sus padres en la
intercesión de San Francisco recobró la vida después de estar amortajado, milagro
“que fue la causa de que muchos se edificasen más en la fe y comenzaron a crecer
los otros milagros y maravillas que de Nuestro Redentor y de sus santos se les
predican” (Memoriales, I, cap. 51, p. 174).
Para él como para San Agustín, los desafíos a las leyes de la naturaleza, el
control de la misma de forma inexplicable, tienen la importancia de los milagros: las
lluvias torrenciales que anegan los campos y destruyen los cultivos cesan cuando
salen en procesión con una pobre cruz (Memoriales, I, cap. 35, pp. 119-120), el
cordón de San Francisco ha librado a muchas mujeres de partos peligrosos”
(Memoriales, I, cap. 51, pp. 173-174), etc.
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Los mártires y fieles que arriesgan su vida por Cristo le permiten que el
paralelismo de la Iglesia mexicana con la Iglesia primitiva sea efectivo y resultan,
además, el complemento perfecto a los milagros para mostrar el camino de la
salvación. Motolinía, que demostró su gusto por los exempla de la tradición clásica
y medieval y por las parábolas del Evangelio, aprovechó estos sucesos con una
clara intención didáctica. El episodio de los tres niños mártires de Tlaxcala –el niño
Cristóbal y dos años más tarde los niños Antonio y Juan- es un ejemplo de
apostolado que conduce a un martirio cierto. Motolinía pone en boca de los niños
Antonio y Juan, niños cedidos por fray Martín de Valencia a un fraile dominico para
que le sirvan de lengua entre infieles, “si Él fuere servido de nuestra vidas, ¿por
qué no las pondremos por Él? ¿No mataron a San Pedro crucificándole y degollaron
a San Pablo y San Bartolomé no fue desollado por Dios?”. Este relato es sin duda el
más paradigmático (Memoriales, I, cap. 61, pp. 249-258), pero no es el único.
Motolinía narra el suceso del primer mártir de la Nueva España, el fraile lego
Juan de Esperanza, Juan del Espíritu Santo o Juan Calero, que padeció un martirio
brutal al intentar pacificar a unos indios, misión que le encomendaron por ser una
de las mejores lenguas. Cuando el capitán Diego López de Zúñiga recogió su cuerpo
cinco días después lo encontró entero, a pesar de las alimañas, y sin corrupción, a
pesar del tiempo transcurrido, y cuando lo enterraron lo hicieron como santo
porque su cuerpo desprendía buena fragancia91. Zorita pone en boca de Motolinía
la siguiente explicación para un suceso tan excepcional que le da categoría a la
Iglesia que su orden está fundando, porque tiene mártires como la iglesia romana
que, además, son elegidos por Dios para defender su causa y dar testimonio a los
hombres entre los más pobres y humildes:
Dos cosas dice fray Torivio que nota para sí y que querría mucho alabar y bendecir a Dios la una ver
que el mártir de aquel nuevo mundo tomó Dios del humilde y bajo estado de los menores y de los
legos donde había muchos y sacerdotes con gran deseo de martirio por Jesucristo y con esta
hambre y sed pasaron el mar y fueron entre aquellos infieles de Occidente y que dé Dios a que este
/505 v./ humilde lego la primer corona del martirio / la otra es que este primer mártir fue aquella
91 El suceso no aparece en la crónica de Motolinía y son Mendieta (MENDIETA, 1973b: Libro V, cap.
I, pp. 231-235) y Zorita (ZORITA, 1999: vol. 2, pp. 672-676) los que lo citan como fuente fiable.
Mendieta afirma:
…cerca de esto dejó escrito el padre Fr. Toribio Motolinia, a quien se le debe dar entero crédito por
haber lo uno y lo otro en su tiempo, p. 231.
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nueva Iglesia porque en aquella provincia del santo Evangelio tomó el hábito trece años antes que le
martirizasen de donde dice que toma argumento y señal que Dios quiere hacer mercedes aquella su
nueva esposa (ZORITA, 1999: vol. 2, p. 676).
También Mendieta y Zorita autorizan a Motolinía como fuente del martirio de fray
Antonio de Cuéllar, muerto en Ezatlán intentando pacificar (MENDIETA, 1973: vol.
2, pp. 233-235) (ZORITA, 1999: vol. 2, pp. 677-680) una Iglesia, que como la
primitiva, se estaba fundando con persecuciones de tiranos y enemigos y sangre y
sudor de sus apóstoles y mártires.
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VI. Profetismo y mesianismo en Motolinía
1. El hispanismo en Motolinía
A pesar de las feroces críticas que los franciscanos vertieron, en general,
sobre los laicos españoles aceptaron de buen grado el papel que tenía la Corona en
América. Ésta, en la medida que cargaba con parte de la responsabilidad de
convertir a millones de gentiles, fue considerada por Motolinía un instrumento de
Dios necesario para que se realizara la esperanza de la salvación de los indios. El
caso de Nueva España era un ejemplo más de la intervención divina en el devenir
de la historia tal y como enseñaba la Biblia desde hacía siglos. En la crónica de
Motolinía ni siquiera se plantea la cuestión moral acerca de la guerra justa y de si el
imperio es responsable del dolor generado por causa de la conquista, puesto que
los españoles sólo son un instrumento de Dios y por lo tanto son necesarios para
terminar con la infidelidad. Confiesa Motolinía:
Podemos ansimesmo con buena conveniencia y aplicación decir que aquestos doce hijos
del verdadero israelita San Francisco vinieron a esta tierra como a otro Egipto, no con hambre de
pan, sino de ánimas, do hay abundancia; no tampoco para de ella sacar y llevar vituallas o
mantenimientos, más a traerles alimentos de fe e doctrina evangél ica y sacramentos de Cristo ,
universal señor, para que todos los que en él creyeren e lo recibieren, tengan vida eterna en su
santo nombre.
Vis ta la tierra y contemplada con los ojos interiores, era llena de grandes tin ieb las y
confus ión de pecados, sin orden ninguna, y vie ron y conocieron morar en ella horror
espantoso, y cercada de toda miseria y do lor, en su jeción de faraón, y renovados los
dolores con ot ras más carnales plagas que las de Egipto (Memoriales, I, cap. 1, p. 20-21).
166
Pensamos que la clave en la cita anterior está cuando Motolinía dice
“contemplada con ojos interiores”, es decir cuando descubren el verdadero estado
de las cosas la misión cobra más sentido si cabe, porque la situación previa a la
conquista era a sus ojos intolerable. En cualquier caso esta era ya una idea que se
fue consolidando y que existía ya en la misión desde su origen como demuestran
los documentos de la Obediencia e Instrucción en los que el General de la Orden,
fray Francisco de los Ángeles Quiñones, deja claro que el demonio campa a sus
anchas en Yucatán y la desobediencia a la Ley de Dios era total. Los castigos que
padecen por haber sido desnaturalizados por el demonio son equivalentes a los
que han padecido otros gentiles y, aquí no duda Motolinía, son merecidos porque si
bien, nadie les ha llevado el evangelio, a sus ojos los indios han tenido ocasión de
conocer a Dios viviendo rectamente pues todo hombre, incluso sin haber recibido la
revelación, puede conocerlo a través de su creación.
En la biografía de San Francisco la Naturaleza es un medio para llegar a
Dios, pero no una categoría religiosa como para los indios. Éstos divinizan la
Naturaleza y este es el primer error en que incurren los indios a los ojos de los
menores. San Francisco ama las flores y dialoga con el feroz lobo y con las aves,
San Antonio lo hace con los peces, etc. porque la Creación con todas las criaturas
inferiores y con el Hombre es un don para llegar a su Creador. La Naturaleza al ser
Creación es una senda de ida y vuelta a través de la que un pobrecillo que nada
tiene, es agasajado por Dios en los momentos más duros de su vida, cuando la
enfermedad 1224 se ceba con su cuerpo maltrecho que espera con paciencia y
resignación la muerte corporal cantando a las criaturas que se agrupan en tres
parejas que resumen esa Creación: Hermano Sol y Hermana Luna, Hermano Viento
y Hermana Agua, Hermano Fuego y nuestra Hermana la madre Tierra (SAN
FRANCISCO DE ASÍS, 2003: Cánt, pp. 56-57).
Para Motolinía, la situación previa a la Conquista era una situación sin
justicia y ésta es la base para que el Estado sea una estructura legítima y no una
masa gregaria. El Estado ha de organizar la sociedad civil, capacidad y probidad
que Motolinía admira de los pueblos prehispánicos, pero también ha de
subordinarse al fin último y transcendental que ha de ser gestionado directamente
por la Iglesia íntegra. Por eso él distingue entre unos príncipes y otros, entre los que
son vicarios de Dios, de donde emana el principio medieval de autoridad del que él
es heredero, y otros que sólo pueden detentar el poder temporal y que sin el
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amparo de Dios dejan de ser monarcas para convertirse en tiranos que pueden ser
fácilmente derrocados:
Aunque los españoles conquistaron esta tierra por armas, en la cual conquista Dios mostró muchas
maravillas en ser ganada de tan pocos una tan gran tierra, teniendo los naturales muchas armas,
así ofensivas como defensivas, de las de Castilla; y aunque los españoles quemaron algunos
templos del demonio y quebrantaron algunos ídolos, fue muy poca cosa en comparación de los que
quedaron, y por esto ha mostrado Dios más su potencia en haber conservado esta tierra con tan
poca gente, como fueron los españoles; porque muchas veces que los naturales han tenido tiempo
para tornar a cobrar su tierra con mucho aparejo y facilidad, Dios les ha cegado el entendimiento, y
otras veces que para esto han estado todos fiados y unidos, y todos los naturales uniformes, Dios
maravillosamente ha desbaratado su consejo; y si Dios permitiera que lo comenzaran, fácilmente
pudieran salir con ello, por ser todos a una y estar muy conformes, y por tener muchas armas de
Castilla; que cuando la tierra en el principio se conquistó había en ella mucha división y estaban
unos contra otros, porque estaban divisos; los mexicanos a una parte contra los de Michoacán, y los
tlaxcaltecas contra los mexicanos; y a otra parte los huaxtecas de Pango o Pánuco; pero ya que Dios
los trajo al gremio de su iglesia y los sujetó a la obediencia del rey de España, Él traerá los demás
que faltan y no permitirá que en esta tierra se pierdan y condenen más ánimas, ni haya más
idolatría (Memoriales, I, cap. 31, p. 85)
Los españoles, con su rey como cabeza visible, no fueron para los
franciscanos solamente un instrumento para la expiación de las culpas, sino que al
ser agentes de Dios y la nación elegida para acabar con quince siglos de ignorancia
eran, a pesar de las tropelías, los responsables de introducirlos en la economía de
la salvación superior. Motolinía quería, y así lo manifestó, que el emperador se
ocupara de la dirección de los pobres indios ayudado por los frailes. No desafió el
orden establecido porque la dirección última de los nuevos vasallos tenía que
efectuarse desde arriba. Él no empujó a los miserables a enfrentarse violentamente
con el poder como hicieron los milenaristas revolucionarios, simplemente, porque
sus ideas escatológicas tenían carácter elitista en la medida en que la monarquía
tenía la obligación moral de propagar la fe en todos sus dominios. Motolinía
participó de la idea generalizada en el s. XVI de que el descubrimiento y la
conversión había sido una encargo divino a España como recompensa a los Reyes
Católicos por hacer conquistado Granada92, ejemplos de tesón ante una empresa
92 Además de este argumento, que es el más generalizado, para explicar la razón por la que España
fue depositaria de la merced de trabajar en América por la fe católica existen otros: uno minoritario
que le da esa misma merced a Felipe II, y otro más utilizado que otorga a los españoles, en general,
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tremendamente dificultosa, y por otros méritos como la piedad y devoción por lo
que los tiene presentes:
…porque en el camino pensaron muchas veces perecer, según la gente de guerra los seguía.
Llegados a Tlaxcalla curáronse y convaleciendo, mostrando siempre ánimo y haciendo de tripas
corazón, salieron conquistando, y llevando muchos tlaxcaltecas consigo, conquistaron la tierra,
derredores de México, a ejemplo de los reyes católicos de gloriosa memoria, que cuando ganaron a
Granada primero tomaron los pueblos de la redonda; (Memoriales, I, cap. 2, p. 23).
…y así casi cerrada la puerta a toda esperanza humana, inspiró Dios a la emperatriz doña Isabel,
que es en gloria, y mandó que viniesen de España más de cien frailes, aunque de ellos no vinieron
sino cuarenta; los cuales hicieron mucho fruto en la conversión de estos naturales o indios
(Memoriales, I, cap. 51, p. 166).
Desde la promulgación de la bula Inter caetera el 4 de mayo de 1493 por
Alejandro VI la conversión y el amparo de los indios es, además de una obligación
moral, una obligación jurídica que compromete a los monarcas. El eco de los
numerosos tratados sobre la educación de los príncipes escritos por teólogos,
juristas y filósofos de prestigio resuena en la obra de Motolinía y las de sus
compañeros. Como San Agustín pensaban que el Estado debe servir al fin último
del hombre, que es la unión con Dios. Los franciscanos recuerdan constantemente,
y a veces de forma realmente desgarradora, que la misión de todo aquel príncipe
que se precie de cristiano es la del ángel guardián de sus súbditos:
..., ¿cómo consiente Vuestra Alteza que una planta con tantos trabajos y sudores plantada, con la
clementísima benignidad, mansedumbre y clemencia de Vuestra Alteza regada, y con la diligencia y
cuidado y solicitud de los religiosos cultivada, tan presto se arranque de raíz? Aún no está quitada la
cimbria deste edificio y ya vemos que va a dar consigo en tierra. Vuestra Alteza tenga por cierto que
nos llega a las entrañas ver que la hija que con tantos trabajos hemos criado y dado leche de
doctrina, le pongan el cuchillo a la garganta para quitarle la vida, y no la podamos acá remediar.
Abraham, cuando quiso sacrificar a su hijo e alçó la mano para le degollar, estaba junto el ángel que
le tomó el braço; pero acá está el cuchillo en manos furiosas, y Vuestra Alteza que es el ángel que
ha de amparar y defender al inocente, está muy lejos (Epistolario: p. 181)93.
la capacitación para tan magna tarea y que es el argumento acreditado por Acosta y Sahagún
(BORGES MORÁN, 1956: pp. 155-157).
93 “Carta colectiva de varios franciscanos –entre ellos Motolinía- al Consejo de Indias, contra la
imposición de los diezmos a los indígenas y otras cuestiones de política indiana (México, 20 de
noviembre de 1555)”.
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Para Motolinía un príncipe cristiano se ha de preciar sobre todas las cosas
de lo que el “rey de los reyes y señor de los señores” más valoró que fue su acto
más generoso, la cruz que lo hizo Hombre y redimió al género humano y, ya de paso
y en un lugar secundario, no censura que el príncipe dilate su imperio, siempre
ayudado por Dios, y extienda su bandera Plus Ultra (Memoriales, “Epístola
Proemial”, pp. 3-4).
La corriente espiritual en la estos frailes seráficos deseaban la reforma
purificadora de la Iglesia y el ascetismo estuvo inscrita en la obediencia a Roma y al
Emperador y, aquí tampoco se desvían un ápice de su Padre San Francisco que
fundó la Orden bajo el principio de eclesialidad. Su aspiración máxima en cuanto a
la política de las Indias podía parecer subversiva porque anhelaba la creación de un
estado indio-cristiano que trascendiera el orden colonial; pero, como éste estaría
bajo la tutela de Carlos V, jamás franqueó los límites que lo separarían del orden
político establecido:
Lo que esta tierra ruega a Dios es que dé mucha vida a su rey y muchos hijos, para que le dé un
infante que la señoree y ennoblezca, y prospere así en lo espiritual como en lo temporal, ca en esto
la vanidad [le va la vida], porque una tierra tan grande y tan remota no se puede bien gobernar de
tal lejos, ni una cosa tan divisa de Castilla, ni tan apartada no puede perseverar sin padecer gran
desolación e ir cada día de caída, por no tener consigo a su rey y cabeza e pues Alejandro Magno
dividió e repartió su imperio con sus amigos, no es mucho que nuestro rey parte con sus hijos,
haciendo en ello merced, a sus hijos y vasallos (Memoriales, I, cap. 57, p. 222).
En este texto, que glosan todos los estudiosos, Motolinía expresa la idea
más atrevida de su concepción política. Le sugiere al Emperador que, como era
costumbre en Europa, entregara el gobierno a un príncipe de sangre real. En el
Nuevo Mundo la Corona prefirió imitar el modelo del virreinato de Nápoles.
Mendieta, que concebía la monarquía como algo “casi clerical, casi frailuna”
(PHELAN, 1972: p. 24) porque para él los príncipes españoles eran los primeros
misioneros, heredará y desarrollará esta idea de fray Toribio:
No sólo estaba Mendieta cautivo del centralismo antifeudal de Escoto, popular entre los estadistas
españoles de este periodo, sino que como otros muchos, también expresaba dudas sobre si una
sociedad monárquica podría funcionar en el Nuevo Mundo sin la presencia del Monarca.
[...]
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Los virreyes en las Indias eran nobles de antiguo linaje, no príncipes de sangre real, que estaban
rodeados de todos los atributos, pero no de todos los poderes del oficio real. Motolinía y Mendieta
querían un virrey que fuera el alter ego del rey, de hecho tanto como de nombre. La Corona siempre
rehusó poner tal poder en un solo nombre (PHELAN, 1972: pp. 95-96).
Para una mayor prosperidad material y espiritual eran necesarias dos
repúblicas en América que vivieran en armonía y compartieran la presión fiscal. Una
república sería de españoles, estaría dirigida por españoles y sería una extensión
de la metrópoli. La otra sería de indios, estaría tutelada por la Corona y, aunque no
lo afirme de manera explícita, la gobernarían los únicos capaces de hacerlo según
el ideal de pobreza evangélico, los padres franciscanos:
Y si se pudiese dar orden como la república fuese proveída y sustentada por otros medios que
fuesen más convenibles y menos perjudiçiales, los cuales la prudencia de vuestra majestad podrá
mejor alçanzar que nosotros, mandándoles coger y senbrar con menos detrimento suyo; proveyendo
en esto, no creo que les estaría mal a estos naturales tributar por cabeças y que todo el tributo sea
en dineros, porque queriendo proveer a la república de los españoles no se acabe y consuma la de
los indios, pues en lo temporal tiene gran dependencia de ella, y destruida la suya, mal se
conservaría la nuestra (Epistolario: p. 134)94.
Ya en 1525 hay un acta en Libro del Cabildo de México en la que se acusa a
Motolinía de que “no solamente entiende en las cosas tocantes a los descargos de
conciencia, más aún entremétese en usar de jurisdicción civil y criminal”
(MARAVALL, 1998: p. 101), es decir, que actúa como un verdadero gobernante.
Según la jurisdicción de la época se admitía que algunos varones de Dios,
generalmente el Papa y los obispos, intervinieran en asuntos civiles, siempre
difíciles de acotar, para evitar pecados. Los delegados de los prelados que
estuvieran dispersos geográficamente también tuvieron las “omnímodas”
facultades que el Papa Adriano VI había concedido para el caso concreto de los
primeros misioneros de América, pero los franciscanos fueron acusados
constantemente de injerencia con respecto a la jurisdicción secular. Les
reprochaban que desobedecían a los jueces y a los oidores intentando, sobre todo,
liberar a indios presos e, incluso, dichas acusaciones se plasmaron en una cédula
real de 1555-1556. Éstos se defendieron de ellas, pero, aun así, justificaban sus
94 “Carta de Fr. Toribio Motolinía al emperador sobre los diezmos de los indios (sin fecha, ni lugar)”.
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intromisiones en asuntos temporales concernientes a los indios en la medida en
que éstas estaban motivadas por su bienestar espiritual:
...porque todos han dado en que queremos mandar, regir e gobernar e que este es nuestro principal
intento; e la verdad se engañan, pues es Nuestro Señor testigo que si no toca por lo que fuera a su
serviçio, con todo hubiéramos dado al través por les dar a entender que no queríamos mandar [...]; e
por eso sepa Vuestra Alteza que si deseamos ser acatados, honrados y reverenciados de los indios
es más por ellos que por nosotros, porque donde nuestro Visorrey y los demás españoles nos
honran y [a]catan [con] cortesía por razón del hábito, qué necesidad teníamos de la honra de los
indios, si el respeto, temor y reverencia que dellos pedimos no fuese para ellos provechoso y aún
necesario (Epistolario: pp. 187-188)95.
El retrato que hace de los colonos europeos en general no es nada
halagüeño. El principal defecto que ve en ellos es la codicia que formaba parte de
varias de las diez plagas mexicanas que, como hemos apuntado, describe de forma
bastante detallada en los dos textos que conforman la crónica. Tampoco salen bien
parados los miembros del clero secular como también hemos señalado en
repetidas ocasiones. En las cartas de los franciscanos observantes existe la
convicción profunda de que todos aquellos varones consagrados a Dios que no
llevaban una vida de pobreza eran indignos y despreciables. Juan Bautista Moles
describe los estatutos y el modo de vivir de la Provincia de San Gabriel, a la que
pertenecían “los doce” con la excepción de Juan de Palos, haciendo hincapié en
que se seguía rigurosamente la guarda de la pobreza y de la regla y vida evangélica
y explicaba detalladamente la constante vigilancia para que las costumbres no se
relajasen:
… que hasta hoy se guardan, siendo tan apropiadas para la guarda de la santa pobreza, y puridad
de la regla y vida Evangélica, que nuestro padre san Francisco instituyó. Pues en esta santa
Provincia nunca se recibió ni usó de breve, ni concesiones que la relaxasen el santo instituto y
fundación de la Orden y abrazó a todos los que eran favorables a perfección.
[…]
Todas estas sobredichas cosas, y otras muy particulares guardan, y han siempre guardado en esta
santa Provincia por estatutos inviolables desde los principios della, excepto los estudios que son
más modrenos: velando los prelados siempre en la guarda y conservación dellos con castigos
rigurosos en los que en algo los quebrantan o relaxan. Por lo cual aunque según la naturaleza
95 “Carta colectiva de varios franciscanos –entre ellos Motolinía al Consejo de Indias, contra la
imposición de los diezmos a los indígenas y otras cuestiones de política indiana (México, 20 de
noviembre de 1555)”.
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siempre las cosas de perfección descaecen, con la vigilancia de los Pastores, y se rebise y renueva
cualquiera descaeicimiento, en lo que buenamente se puede con fuerzas humanas. Y en todos los
Capítulos Provinciales se zelan grandemente todas las cosas de reformación, y se van ordenando
cosas tocantes a perfecion, y a reducir el antuguo modo de vivir a su primitivo estado (MOLES,
1984: folios 27 a 29).
Los vicios de unos y otros, que Motolinía repite machaconamente, adquieren
una importancia capital en su planteamiento político para la Nueva España cuando
se compara la calidad moral de éstos con el desinterés y la entrega de su Orden96:
...aquestos doce hijos del verdadero israelita Sant Francisco vinieron á esta tierra como á otro Egito,
no con hambre de pan, sino de ánimas... (Memoriales, I, cap. 1, p. 10).
De hecho una de las principales armas que los menores emplearon para
erigirse en elite de los indios fue el talante de algunos de sus miembros. “Los doce”
siguieron las pautas de comportamiento propias de los líderes carismáticos ante
los indios porque fueron capaces de establecer un culto, en este caso el oficial, y al
mismo tiempo rechazar comportamientos sociales y políticos dirigidos desde los
centros de poder. Cifraron su carisma, sobre todo, en el ejemplo que proporcionaba
a los neófitos una vida de penurias. El discurso que Motolinía y sus compañeros
construyeron se basaba en la convicción profunda de que la autoridad moral que
confería su ejemplo se imponía al poder mismo. Una de las mayores
preocupaciones que aparece en las epístolas es la angustia que les provocaba
pensar que los indios creyeran que los abandonaban en lo material, como cuando
eran expulsados de sus misiones (Memoriales, I, cap. 51, pp. 165-166), o en lo
espiritual, por ejemplo, cuando los indios pudieran pensar que los beneficios de la
fe estaban en venta. Como en todo lo demás, los doce parten de los opúsculos del
96 La obsesión por la pobreza absoluta comenzó a tener visos de esquizofrenia para los defensores
de la observancia, porque éstos siempre querían dar una vuelta más de tuerca a su revitalización.
Como ejemplo valgan las críticas que el propio Motolinía recibió hacia 1553 de otro miembro de la
misión de “los doce”, fray Juan de Rivas. Después de una vida de sacrificio y penitencia y dedicado a
la evangelización de los indios, su compañero lo consideró indigno del apodo que éstos le pusieron
por encargar dos dalmáticas de raso. La anécdota la recoge Jerónimo de Mendieta cuando narra la
vida de este escrupuloso guardián de la pobreza del que además dice:
Era celosísimo de la observancia de su regla, y especialmente de la pobreza, y en los capítulos,
diciendo las cosas que tocaban a la guarda de ella, se encendía tanto en fervor su espíritu, que no
era en su mano dejar de echar espumajos por la boca. [...] Tanto era lo que estimaba la perla
preciosa de la santa pobreza. Y no sólo la celaba en los otros, mas en sí propio la amaba, viviendo
paupérrimo y andando siempre descalzo (MENDIETA, 1973: vol. 2, pp. 163-164).
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propio fundador que pensó la Orden en la renuncia a cualquier propiedad,
distinguiendo entre el dinero y la pecunia (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: 2R, p.
133), bien fuera de manera directa o a través de intermediarios, aunque la realidad
de la fraternidad lo obligó a suavizar su postura. En los Coloquios que “los doce”
mantienen en 1924 con un grupo de sacerdotes y sabios dejan muy clara esta idea
del desinterés por las riquezas –jades, metales preciosos, plumas de quetzal,..-
reiteradamente en el texto porque la codicia sólo se contrapone con la caridad
cristiana:
Porque nada de lo que es terrenal quiere él.
No quiere vuestra paga,
no metales preciosos,
no otros bienes demanda,
sólo por amor,
por compasión,
os hace el bien.
Por eso, así quiere él,
nuestro Dios, el Señor Nuestro,
que nosotros, unos a otros, nos queramos,
que mutuamente nos favorezcamos,
que nos hagamos el bien
nosotros, los hombres en la tierra,
no ya por razón de [recibir] nuestra paga (SAHAGÚN, 1986: p. 113).
Los naturales, que una vez que han abandonado la idolatría, poseen la
inocencia y la simplicidad de Adán se encuentran indefensos ante los “lobos” que
los quieren despedazar, aquí, fray Toribio despliega todo su conocimiento de la
iconografía apocalíptica. Los padres tendrían la función de gobernantes-
adoctrinadores porque los indios, descritos según el mito del buen salvaje,
necesitan de su dirección más que de su coacción. La función de los siervos de San
Francisco es protegerlos de la destrucción y ampararlos para que no se contaminen
y pierdan su inocencia primigenia porque, como afirma Mendieta, son como “cera
blanda”.
Motolinía es partidario de la segregación de los naturales para que estos
sean tutelados paternalmente por los franciscanos, que con su ejemplo y santa
vida no los desviarán de la senda que conduce a la vida eterna. Cómo se puede
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esperar que los naturales reciban la fe de manos de sus maltratadores. Los
franciscanos le recuerdan al Emperador que de no ser por el ejemplo de Cristo, de
los santos y mártires y de apóstoles los indios habrían abandonado la Iglesia y
aborrecido el nombre de cristianos. Dejarlos a merced de los codiciosos que los
esclavizan y les dan mal ejemplo es un error que un buen gobernante, para el que
el bien espiritual ha de ser lo más importante, no debería permitir:
Ansí se venden esclavos. De una cosa se podrá alabar Vuestra Majestad, que tiene renta del más
preçioso oro que hay en el mundo, porque lo otro es oro de la tierra y lo vuestro es oro de las almas.
¡Oh, católico príncipe! Y ¿éste es el galardón que de vuestras reales manos esperaban vuestros
vasallos? Y ¿éste es el tesoro que la Iglesia esperaba de las ovejas a vos encomendadas?
(Epistolario: p. 110)97
Con qué autoridad los frailes seguirían pidiendo a sus conversos que
liberaran a los esclavos cuando los españoles los esclavizaban a ellos. Para
Motolinía el indígena no se sublevaría contra el poder español, detentado en última
instancia por un príncipe cristiano, si éste restauraba su dignidad. En la crónica y
en las cartas se muestra contrario a la esclavitud, recordemos que era la octava de
las plagas y “no fue la menor”, porque los indios eran súbditos de la Corona y
debían ser tratados como tal. La esclavitud solamente podía ser una consecuencia
de la caída alejada, como pensaron la mayoría de los Padres de la Iglesia, del
estado de naturaleza igualitario que, además, era la intención original de Dios. El
pecado original había corrompido el prístino estado y entonces los hombres habían
abandonado el derecho natural para regirse con instituciones. Los franciscanos
recreando el mito de Edad de Oro para los pobres indios crearon uno nuevo, porque
éste, el buen salvaje, posee un componente revolucionario que se deriva de sus
ideas utópicas.
En el pensamiento de Motolinía era vital que el estado europeo preservara a
los indios del pragmatismo material de las instituciones que los hacía sus esclavos
y corrompía sus almas inocentes. Ahora bien, en su esquema la libertad solamente
sería perfecta una vez alcanzado el Reino. Hasta la desaparición de la historia los
hombres para regirse seguirían necesitando de las instituciones civiles y
eclesiásticas, y la orden de San Francisco tradicionalmente y en su línea oficial
había actuado con su amparo.
97 “Carta de varios franciscanos -entre ellos Motolinía- al Emperador (México, 31 de julio de 1533)”.
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Las referencias constantes al libro del Éxodo cobran pleno sentido en su crónica en
este aspecto: Moisés es el hombre sabio que tras librarse de las rémoras de los
perversos se ha hecho amigo de Dios; pero, sobre todo, es el hombre obediente de
la ley que después divulga. Además, San Pablo también había establecido el
principio claro de autoridad98. Éste motivaba al franciscano a posicionarse en favor
de un orden social justo y fuerte que frenara los avances de las huestes del mal. El
Emperador sólo tiene que establecer la justicia en la nación para evitar que este
sea algo meramente gregario a través de tres medios: unidad, paz y progreso
mediante el trabajo. Motolinía considera que es una grave negligencia privar a los
indios de las virtudes del Evangelio y dedicó gran parte de su energía intentando
poner cotos a los abusos a los que eran sometidos; pero siempre mantuvo el
compromiso con la Corona de que los naturales, a cambio de los beneficios
espirituales que obtenían, debían perder su independencia política e, incluso, ver
menoscabado en parte su derecho a la propiedad privada. Claro está, que este
último supuesto fue uno de los motivos que lo enfrentaron a fray Bartolomé Las
Casas como refleja en la misiva de 1555.
Fray Toribio encarna la difícil convivencia entre la quimera que supone su
ardiente utopismo, el que nace del evangelismo escatológico, pues fue un claro
benefactor de los indios y el pragmatismo con el que abordó todas aquellas
cuestiones de índole temporal pues fue cómplice y colaborador en la imposición
política hispana. Frente a otras órdenes que se denominaban guardianes o policía
de indios, los franciscanos eligieron el término padres. La elección del término no
es baladí porque refleja muy bien el espíritu utópico, y, por lo tanto, igualitario con
el que soñaron la “república india”. Es más, los franciscanos, por su concepción
elitista de la salvación también otorgaron a los primeros virreyes, don Antonio de
Mendoza y don Luis de Velasco, con los que mantuvieron excelentes relaciones el
título de padres protectores de los indios. Estos dos virreyes, que pertenecieron a la
Segunda Audiencia de México99, si se nos permite el anacronismo, fueron
98 Rm, 7, 1: ¿O es que ignoráis, hermanos, -hablo a quienes entienden de leyes- que la ley no
domina sobre el hombre sino mientras vive?
99 La buena relación que los franciscanos mantuvieron con la Segunda Audiencia contrasta
estrepitosamente con la que mantuvieron con la anterior. El presidente de la Primera Audiencia, don
Nuño de Guzmán atentó contra Zumárraga, contra la buena marcha de la evangelización con su
nefasto ejemplo y contra los indios a los que sometió a todo tipo de vejaciones. Su gobierno fue el
más despótico y disoluto de las Indias hasta el punto de exasperar a un hombre pacífico como
Zumárraga. Éste criticó su rapacidad y se enfrentó a ellos por lo que lo amenazaron con correr la
suerte del obispo Acuña. Tras los amargos incidentes de 1530 en el convento de Huejotzingo, del
que Motolinía era guardián, Zumárraga excomulgó a la ciudad y a los oidores de la Audiencia. Con la
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patrocinadores de los regulares. Mendoza mantuvo una estrecha amistad con
Zumárraga y demostró sobradamente sus diferencias con el clero secular por
considerarlo poco amigo de la virtud y su sucesor, Velasco, actuó con entusiasmo
en la misma línea. Ante el terrible cuadro que Las Casas presentaba de la situación
de los indios, Motolinía defendió con vehemencia a los mecenas de su ideal
político:
Y tanbién injuria y condena a todos los letrados que hay y ha habido en toda esta Nueva España, así
eclesiásticos como seculares, y a los presidentes y audiencias de Vuestra Majestad; porque
ciertamente el Marqués del Valle, y don Sebastián Ramírez, obispo, y don Antonio de Mendoça, y
don Luis de Velasco, que agora gobierna con sus oidores, han regido y gobernado y gobiernan muy
bien anbas repúb[li]cas de españoles e indios. Por çierto, para unos poquillos cánones quel del[as]
Casas oyó, él se atreve a mucho, y muy grande pareçe su desvergüença y poc[a] su humildad
(Epistolario: p. 161)100.
Para Motolinía el contacto entre la república de los indios y la de los
españoles sólo podía originar situaciones penosas. Vivir en paz no equivalía
necesariamente a convivir. La segregación mitigaría el dolor y la desmoralización
que la conquista había provocado en los vencidos y proporcionaría a los frailes la
ventaja de transformar las antiguas prácticas y cultos de los nuevos cristianos con
mayor facilidad. La aculturación dirigida, civilizar evangelizando, sería más eficiente
sin intromisiones no deseadas que a la postre eran la partida de malos ejemplos
para los indios.
El celo impuesto desde los estratos de poder acabó con el entusiasmo de
las órdenes mendicantes que trabajaron en la edificación de la Iglesia indiana y
segó las esperanzas franciscanas acerca de la dirección de los indios a partir del
segundo tercio del siglo XVI. Los frailes estaban alcanzando unas cotas de poder
que eran incompatibles con la nueva política antiindigenista. Personalidades de la
segunda generación como Sahagún y, sobre todo, Mendieta que vieron censuradas
llegada a México de los primeros integrantes de la Segunda Audiencia la situación se suavizó y se
levantaron las excomuniones, pero fray Toribio escribió con profunda amargura:
…; aunque Dios no ha dejado sin castigo a alguno de ellos, y yo lo he bien notado, y así hará a los
demás si no se humillaren, porque un idiota los absolvió sin que penitencia se haya visto por tan
enorme pecado público,… (Memoriales, I, cap. 51, p. 166)
Estos trágicos sucesos están bien documentados y todos los biógrafos de Motolinía los recogen con
más o menos detalle, pero para una información más completa, véase RICARD, 1986: pp. 376-383.
100 “Carta de fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de fr.
Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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sus obras y coartadas muchas de sus aspiraciones sobre la tutela de los naturales
sintieron que el periodo de “los doce” había sido la Edad de Oro de la recién
fundada Iglesia de México.
2. Profetas y mesías
El milenarismo cristiano, que es mesiánico por definición, y el apocaliptismo
han germinado siempre en situaciones de corrupción que llevan al desamparo.
Para Motolinía, que pensaba que la Conquista era un castigo divino por el pecado
en que vivían los aztecas, la situación de Mesoamérica antes de la llegada de los
españoles era insufrible tan sólo porque la forma de vida de sus habitantes era
incompatible con la moral cristiana. El Milenio, cuando es de raíz cristiana, siempre
se desarrolla en contra de una política tildada de anticristiana. La crueldad y el
homicidio son unos de los muchos vicios del Anticristo que a lo largo de los siglos
han repetido todos los autores de literatura apocalíptica. En el caso concreto de
Nueva España los muchos pecados, sobre todo los sacrificios y la antropofagia
ritual, eran en su lógica la prueba de ese desamparo y los describen
aterradoramente como actos ignominiosos opuestos a la fe cristiana.
Fray Toribio situó los años en que él vivió en la sexta edad que había
comenzado con el advenimiento de Cristo y nadie, ni siquiera su Santísima Madre,
sabían hasta cuando duraría. Antes de que la humanidad pudiera descansar en un
mundo extraterrenal, en el cual el pecado sería completamente erradicado, se
produciría la batalla final entre Dios y Satanás. El Armagedón sería parte de un acto
de justicia final en el que los justos serían bienaventurados y los impíos se
condenarían sin remedio; pero este final, que es necesariamente dramático, en el
ideario apocalíptico cristiano está precedido por la Parusía o segunda venida de un
Mesías que es anunciado por profetas. Éstos señalan con sus visiones el glorioso
futuro que espera al pueblo de Dios cuando el Evangelio se haya predicado a todas
las naciones después de un penoso periodo con gran apostasía, signos que
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tendrán su momento álgido antes de esa segunda venida en la que cada hombre
será juzgado101 sin remedio como recoge el oidor Zorita de Motolinía:
Aquí nota fray Torivio la gran perseverancia que aquella gente tuvo en procurar quien los industriase
en las cosas de nuestra santa fe y el poco caso que se hace entre algunos de nosotros de tantos
milagros, apóstoles, y predicadores, mártires, y doctores, que cada día nos envía Dios para que nos
enseñen el camino de la verdad y de nuestra salvación y cuán resfriada /603/ está esta caridad y
cuánto más grave es oír la fe y no la cumplir que morir en la gentilidad y refiere algunas autoridades
de la Sagrada Escriptura por donde pretende probar que la predicación y conversión de aquellas
gentes estaba profetizada en muchas partes del Testamento Viejo y Nuevo y dice que podría
preguntar alguno cómo tan gran número de gentes y tantos millares de años estuvieron olvidados
hizo el yugo y dominio del demonio y dice que los juicios de Dios son justos y muy profundos y que
quién bastará a los escudriñar y que estaba aquel nuevo mundo tan escondido a los hombres
cuanto estaba alongado de Dios por sus enormes pecados tanto que las escrituras y las profecías
que a la letra hablan de él las aplicaban y entendían de otras tierras como dice que parece por lo
que Esayas […] y dice que está claro que aquellas gentes que ni vieron, ni oyeron la gloria de Cristo
de su resurrección y asunción y que aunque muchos son de parecer que aquéllos no sean
promovidos al sacerdocio cuando sea llegada la hora se cumplirá lo escrito y que no bastará
estorbo humano para lo impedir (ZORITA, 1999: vol. 2, pp. 769-770)102.
Ni en la crónica ni en las epístolas Motolinía se atreve a señalar a algún
personaje histórico como “el ungido”, el Mesías que salvará al mundo. Sin
embargo, la sexta edad agustiniana, en la que se sitúa Motolinía, es una edad
puramente mesiánica encaminada a la salvación de los justos y en la obra
motoliniana la justicia está en vivir naturalmente sin ofender a Dios porque el fraile
es muy consciente de que los indios hasta el descubrimiento no conocían a Cristo
como se explica en el texto de arriba.
En la crónica, y especialmente en los Memoriales, no sólo no escamotea el
tema escatológico, sino que utiliza cualquier ocasión para prevenirnos de su
proximidad aventurando todo tipo de señales. Esto es lógico puesto que para él la
historia tiene un sentido escatológico, es el largo peregrinaje de la Humanidad
hacia Dios, que tiene su punto de inflexión con la encarnación y la pasión, muerte y
101 2 P 3,13: Pero esperamos, según nos tiene prometido, nuevos cielos y nueva tierra, en los que
habite la justicia.
Rm 8, 19-22: La creación, en efecto, fue sometida a la vanidad, no espontáneamente, sino por
aquel que la sometió, en la esperanza de ser liberada de la servidumbre de la corrupción para
participar en la gloriosa libertad de los hijos de Dios. Pues sabemos que la creación entera gime
hasta el presente y sufre dolores de parto.
102 Los subrayados son nuestros.
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resurrección de Cristo. Aunque esto no es exclusivo de la Orden de Francisco, si la
humanidad continúa y la historia tiene sentido es para cumplir el mandato de
Jesús103. Volviendo a los dos documentos que son fundamentales en la historia de
la evangelización de América, la Obediencia e Instrucción que recibieron “los doce”,
este mandato está por encima de cualquier provecho o resultado y así su general
les dice en la Instrucción:
…: que ni el que planta ni el que riega hace algo, y que sólo Dios es el que da fruto; pero bástanos
hacer lo que en nosotros es. Y el Apóstol no se gloría del provecho que hizo, sino del trabajo que
pasó, porque aunque no convirtáis infiel alguno, sino que os ahoguéis en la mar u os maten los
hombres u os coman las bestias fieras, habéis hecho vuestro oficio y Dios hará el suyo (PÉREZ
LUNA, 2001: pp. 79-80).
Estos dos documentos, además de ser una misio canonica y un manual de
comportamiento y organización respectivamente, manifiestan el criterio de
Quiñones acerca de las virtudes que ha de tener un misionero y de cómo adaptar la
vida conventual con el catecumenado entre los infieles; pues por ganar almas los
frailes deben renunciar a la serenidad de la vida contemplativa y conventual
cuando sea preciso –él deja esta cuestión a “la discreción”- y les recuerda que,
aunque no ganen ninguna, serán verdaderos misioneros. Para fray Francisco de los
Ángeles la actividad misionera incluye la evangelización de América en la Historia
Universal de la salvación y redunda en la idea paulina de que la Iglesia es el Cuerpo
Místico de Cristo104 por dos razones según el criterio de Juan Meseguer:
Primero, de todos los fieles, cuyas virtudes teologales se acrecen con la aportación del trabajo
misional y luego, de los infieles que reciben la gracia de la fé. Y, por fin, contribuye a debelar las
herejías: ¿Columbraba el general el valor compensativo que pudiera tener para la Iglesia la
conversión de millones de infieles, conversión que la resarciría de las pérdidas acarreadas por la
defección luterana? Parece probable. Esta alusión a la herejía, cuando la de Lutero avanzaba
103 Mc 16, 15: Y les dijo: «Id por todo el mundo y proclamad la Buena Nueva a toda la creación».
Lc. 24, 46-47: y les dijo: «Así está escrito que el Cristo padeciera y resucitara de entre los muertos al
tercer día y se predicara en su nombre la conversión para perdón de los pecados a todas las
naciones, empezando desde Jerusalén.
Mt. 28, 19-20: Id, pues, y haced discípulos a todas las gentes bautizándolas en el nombre del Padre
y del Hijo y del espíritu Santo, y enseñándoles a guardar todo lo que yo os he mandado. Y he aquí
que yo estoy con vosotros todos los días hasta el fin del mundo.
104 1 Co 12, 12-14: Pues del mismo modo cuerpo es uno, aunque tiene muchos miembros, y todos
los miembros del cuerpo, no obstante su pluralidad, no forman más que un solo cuerpo, así también
Cristo. Porque en un solo Espíritu hemos sido todos bautizados, para no formar más que un cuerpo,
judíos y griegos, esclavos y libres. Y todos hemos bebido de un solo Espíritu.
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pujante y agresiva, parece descubrir otro punto de semejanza entre San Francisco y sus
compañeros que también combatieron las herejías y los misioneros que envía él a Nueva España.
Estos también la combatirán indirectamente ganando para Cristo y la Iglesia almas que ocupen el
puesto de los desleales (MESEGUER FERNÁNDEZ, 1955: pp. 485-486).
Motolinía y sus compañeros distinguieron entre aquellos que conocían la
verdad revelada y la despreciaban por herejes, los judíos y los moros, de aquellos
que por pura ignorancia vivían engañados por el demonio, los indios. El
ecumenismo de la misión franciscana en la Nueva España de “los doce”, y otros
compañeros que llegaron en los primeros años, se refleja en la enseñanza
sistemática por parte de los frailes de la doctrina cristiana por medio de catequesis
a cualquier ser humano y en cualquier lugar del Orbe:
…se reúne toda entera la reverenciada casa del verdadero Dios que se llama yglesias cathólicas.
Sólo que todos estos templos se levantan por todas partes, son elevados por todas partes, se habla
de ellos, se nombra a plena luz la única buena iglesia por todas partes, la que se llama cuerpo
místico porque está constituida como un cuerpo cuya cabeza es Cristo situado arriba del todo
(OLMOS, 1990: p. 23).
El propio Motolinía en su crónica refrenda las palabras de la Obediencia de
su General (PÉREZ LUNA, 2001: pp. 46-49), y como éste también relata la parábola
de los obreros de la viña (Mt., 20, 1-16) para acreditar la idea de que todos los que
tengan buena disposición para recibir la gracia (en este caso Motolinía se refiere a
disposición para recibir el sacramento de comunión) tendrán la oportunidad de ser
parte del pueblo de Dios, advirtiendo acerca de la enseñanza de dicha parábola:
No quiera ninguno celar más que Dios; recibamos lo que quiere y manda, y tomemos lo que su
liberalísima mano nos diere, e loemos e bendigamos la profundísima sabiduría de Dios,…
(Memoriales, I, cap. 46, p. 145).
La metáfora de la Iglesia como Cuerpo Místico es paralela a la que
representa al rey como la cabeza nacional y al reino como el cuerpo, según una
larga tradición iniciada por los Padres de la Iglesia por la cual el Estado debe estar
al servicio de la unión con Dios. El rey es un lugarteniente de Dios en tanto en
cuanto tiene el poder por la voluntad divina y de alguna manera rey-estado son
ungidos para hacer del Estado parte de la Ciudad de Dios. De aquí viene una larga
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tradición literaria de los espejos de príncipes según los cuales hay razones
teológicas para que los gobernantes y sus representantes sean virtuosos.
El hermetismo que tiene el texto de Motolinía en ocasiones es una de las
características propias de la literatura del género fantástico. Hay verdades que Dios
sólo revela a los iniciados, es decir, a los profetas y fray Toribio afirma con modestia
“ni soy profeta, ni hijo de profeta” (Memoriales, I, cap. 66, p. 279). Él desconoce
quién ha de ser ese Ungido sotérico que liberará a la Humanidad de la esclavitud
del demonio, pero no desoye las profecías que anuncian el fin de los tiempos.
Motolinía aspira a que la conversión de los gentiles sea previa antes del Fin del
Mundo porque, a diferencia de otros contemporáneos no lo supedita a que la
conversión se haya hecho efectiva en su totalidad.
3. Hernán Cortés, el caballero cristiano
Ya hemos afirmado que el milenarismo en Motolinía es de carácter elitista
por lo que sus profetas han de surgir, necesariamente, de los estratos del poder y
no de la masa de menesterosos que sólo actúa como receptora de sus profecías.
La figura histórica a la que Motolinía atribuye las dos pautas de comportamiento
propias de los profetas bíblicos (BRUEGGERMANN, 1986: pp. 24-29) es la del
conquistador Hernán Cortés, aunque no lo nombre como tal. Cortés parte de la
libertad individual que le otorga su fe en Dios y con capacidad crítica actúa en
consecuencia para arruinar la política de tiranía, porque es la persona que abrió el
camino entre la insensibilidad de los indios ante el pecado originado por el
demonio y sus engaños. La figura de Cortés, además, posee dos dimensiones que
para un hombre como Motolinía, también para sus compañeros, son
trascendentales: en primer lugar, es un instrumento de Dios porque ha sido
escogido por Él para trazar la historia de la salvación y, en segundo lugar, su actitud
antes los pobres y simples franciscanos eleva el radicalismo evangélico sobre la
voracidad de sus contemporáneos europeos, que muchos son hombres de Iglesia, y
la suntuosidad de los sacerdotes aztecas.
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3. 1. Primera dimensión profética: el conquistador providencial
Para los franciscanos la Conquista es un hecho ocasionado por la Divina
Providencia, necesariamente el conquistador es, además de siervo de Su
Magestad, el Emperador, es también siervo de Dios y de su vicario en la tierra, el
sumo Pontífice y el conquistador está al servicio de todos. Para ellos desde la
descripción que se hace del primer encuentro en los Coloquios de los Doce cuando
los frailes le muestran los despachos del Papa Adriano VI y del Emperador Carlos V,
“él obedeció y favoreció como cristianíssimo y obediente hijo de la Iglesia Romana y
leal cauallero a su Príncipe” (SAHAGÚN, 1986: pp. 73).
El propio Cortés tiene en cuenta esta doble servidumbre y la repite de forma
pertinaz en sus escritos de distintas épocas en los cuales defiende: que, en primer
lugar, ha agrandado el patrimonio real conquistando vastos territorios que ahora
están bajo el cetro imperial y que, en segundo lugar, ha terminado con la idolatría
contribuyendo notablemente a implantar la fe verdadera. Las circunstancias
personales nada favorables le obligaron a escribir en distintos momentos de su
vida las probanzas de méritos en las que resalta la valía de sus conquistas
militares, pero en las que también le da importancia a la ganancia espiritual que
por sus acciones ha tenido la Corona y la Cristiandad. Esto es habitual, y en gran
medida lógico en un hombre profundamente religioso que vivió en el s. XVI, como
también en los textos de otros conquistadores como Bernal Díaz del Castillo, Diego
de Velázquez,.., se insiste en la dedicación a los dos señores, Dios y el Emperador.
Pero la diferencia sustancial con respecto a la importancia que un militar como
Cortés da a la evangelización está en la insistencia obsesiva con que alude a ella.
Esta insistencia no es propia de un militar, hasta el punto de que en alguna
ocasión, aunque éstas son pocas, sólo alude al beneficio espiritual dejando en
segundo plano el político. Esto tampoco es peregrino si consideramos, como
sostiene Salvador de Madariaga, que servir al rey era servir al mismo Dios en tanto
en cuánto éste es un ministro del Señor en la tierra (BORGES MORÁN, 1987: pp.
463-464) y que es la base del Requerimiento, pero no es habitual en un hombre de
armas tanta contumacia.
Esto explica la vehemencia con la que el franciscano lo defendió en 1555
pues, a pesar de que el extremeño había caído en desgracia y habían pasado más
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de treinta años del primer encuentro que Sahagún describió en los Coloquios de los
Doce, hace un encomio de su vida y de sus logros:
Y algunos que murmuran del marq[ués] del Valle, que Dios tiene, y quieren ennegrecer y escureçer
sus obras, yo creo que delante de dios no son sus obras tan açetas co[mo] lo fueron las del
marqués. Aunque como honbre fuese pecador, tenía [fee] y obras de buen christiano y muy gran
deseo de emplear la vida y hazienda por ampliar y aumentar la fee de Ihesu Christo, y morir por la
conversión destos gentiles. Y en esto hablaba con mucho espíritu, com[o] aquél a quien Dios había
dado este don y deseo y le había puesto por si[n]gular capitán desta tierra de oçidente (Epistolario:
pp. 172-173)105.
En las explicaciones Motolinía y todas las demás exhataciones panegíricas
de sus compañeros con respecto a la figura de Cortés subyace Enchiridion Militiis
Christiani de Erasmo de Rotterdam, porque para ellos el extremeño poseía las
virtudes de un caballero cristiano: tiene armas espirituales que parten del
conocimiento de la Ley de Dios, rechazo al culto suntuoso que impide ver el
seguimiento de Cristo, y determinación y valor en sus actos. Los franciscanos
promovieron una interpretación espiritual de las hazañas bélicas cortesianas
porque los siete reyes mexicanos que doblegó - Moteczuma, Cacamatzin,
Coadlavaca, el señor de Tacuba, el señor de Coyoacán, el señor de Tula y
Cuauhtemoc- se equiparan a las siete naciones más numerosas y fuertes que los
israelitas vencieron –amorreos, perzitas, cananeos, hititas, guirgasitas, jivitas y
jebuseos- para consagrarlas (Dt 7, 1) y (Jos 24, 11). En el escudo de armas que el
emperador le concede como Marqués del Valle de Oxaca aparecen siete reyes
indios encadenados enmarcándolo. Cortés se representa como un nuevo Josué
porque logra derrotar a los reyes de la idolatría (MONTES BARDO, 2001: pp. 143-
147).
La cruz que el conquistador extremeño levantaba en la cúspide de las
pirámides aztecas plagadas de “ídolos ponzoñosos y hediondos” fue una imagen
que se grabó profundamente en los primeros misioneros. La crucifixión es el
símbolo supremo de la victoria de las fuerzas del bien sobre las del mal y, la
creencia de que Jesucristo había maniatado al demonio a la cruz después de su
sacrificio, fue una de las ideas más difundidas la corriente de pensamiento
amilenarista difundida por los sectores ortodoxos de la Iglesia, especialmente por
105 “Carta de fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de fr.
Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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San Agustín. El signo de la Pasión que llevaba grabada la inscripción Amici
sequamur crucem, et si nos fidem habemus, vero in hoc signo vincemus se
convirtió en un estandarte perfecto porque trascendía lo humano en la medida en
que Dios era el inspirador de su gesta106, aunque Cortés tome conciencia de la
importancia de la misma de manera paulatina cuando se percata de le la grandeza
de los logros conseguidos con escasos medios (BORGES MORÁN, 1987). La
crucifixión es el mayor acto de crítica profética porque aportaba a sus seguidores
libertad (la religión de la libertad de Dios), justicia (una economía de participación) y
poder (una política de justicia) en la medida en que a través de ella Jesús hace
suyo todo el dolor de la humanidad:
Traía por bandera una cruz colorada en canpo negro, en medio de unos fuegos azules y blancos, y la
letra dezía: “amigos, sigamos la cruz de [Christo], que si en nos oviere fee, en esta señal
venceremos”.
Doquiera que llegaba, [lue]go levantaba la cruz. Cosa fue maravillosa del esfuerço y ánimo y
prude[ncia] que Dios le dio en todas las cosas que en esta tierra aprehendió, y muy de no[tar] es la
osadía y fuerças que Dios le dio para derribar y destruir ídolos... (Epistolario: p. 173)107
La espiritualidad franciscana fomenta la proliferación del signo de la cruz,
que aparece en el emblema de la Orden generalizado desde el s. XV en la que
aparecen un brazo de San Francisco y otro de Cristo cruzados con una cruz al
fondo, que simbolizan la conformidad de Francisco con Cristo crucificado en el
Gólgota. El santo de Asís ha sido uno de los pocos que ha sido agraciado con la
impresión en su carne de los estigmas de Cristo, y el segundo cristiano en la
historia, hecho que además sucedió una víspera de la fiesta de la Exaltación de la
Cruz. Otro emblema muy conocido representa cinco racimos de uvas que
representan las cinco llagas de la crucifixión. Las biografías del santo, las de Celano
y San Buenaventura, cuentan que se le apareció en el monte La Verna que se
iluminó como si fuese de día un serafín con seis alas de fuego resplandecientes y
figura de hombre crucificado que fue imprimiendo en sus manos y pies los signos
de los clavos formados por la carne hinchada y ennegrecida, mientras que en el
costado se le abrió una herida de lanza sangrante sin cicatrizar y que Cristo le dijo:
106 La primera fundación de Cortés la llama Veracruz
107 “Carta de fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de fr.
Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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“Te he hecho el don de las llagas, que son las señales de mi pasión para que seas
mi portaestandarte” (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: Ll, p. 906).
Para los misioneros seráficos de Nueva España es emblemático el gesto de
Hernán Cortés diciéndoles a los caciques de la isla de Cozumel “que no veviesen
más en la secta gentílica que tenían” (CORTÉS, 1993: p. 125) y enarbolando la
primera cruz, porque ellos aspiraban a levantar muchas más para cumplir el
mandato apostólico en esta tierra de promisión.
También la espiritualidad franciscana tiene dos vertientes marianas muy
importantes, la divulgación del Nombre de María y la advocación de Nuestra Señora
de los Ángeles desde que San francisco la nombra abogada de su primitiva
fraternidad. La figura de Cortés tiene un papel destacado en la creación de la
devoción a Virgen de los Remedios, patrona de la Conquista, no sólo por su
intervención milagrosa en la Noche Triste sino a lo largo de toda la contienda:
… y ciertamente todos los soldados que pasamos con Cortés tenemos muy creído, e ansí es verdad,
y que la misericordia divina y Nuestra Señora la Virgen María siempre ora con nosotros, por lo cual lo
doy muchas gracias (DÍAZ CASTILLO, 1933: vol 1, p. 341).
Los menores se percataron de que Cortés le da a la conquista la aureola de
batalla religiosa en la que destruye ídolos para entronizar en su lugar no sólo
cruces, sino también imágenes de la Virgen, de la que era un fiel muy devoto y por
lo que la llevaba en su estandarte. La Virgen ayuda en la guerra a cambio de
mandas desde la primera batalla: “llamose una villa que se pobló, el tiempo
andando, Santa María de la Vitoria, ansí por ser día de Nuestra Señora como por la
gran victoria que tuvimos” (DÍAZ CASTILLO, 1933: vol. 1. p. 103).
3. 2. Segunda dimensión profética: pobreza evangélica versus codicia y
boato
La segunda dimensión del pensamiento de Hernán Cortés que encandiló a
Motolinía, siempre proclive a la letra de San Francisco, tenía que ver con el
manifiesto y profundo anticlericalismo del conquistador. La pobreza era el único
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medio para luchar contra el Anticristo y sus esbirros, y Cortés detestaba a todos
aquellos religiosos que no se ciñeran al ideal de rigurosa pobreza. Mendieta, por
ejemplo, en su crónica justifica y explica el éxito del primer periodo de implantación
de la Iglesia mexicana por la pobreza de los frailes. El capitán siempre demostró
pública y abiertamente su predilección por los franciscanos y los mendicantes eran
“desde el punto de vista político, la lógica elección de Cortés” (VERSÉNYI, 1998: p.
22). En la cuarta “Carta-relación” firmada en Tenochtitlan el 15 de octubre de
1524, después de pedirle a Carlos V que le envíe “personas religiosas de buena
vida y enxemplo”, el conquistador afirmará:
...porque habiendo obispos y perlados no dejarían de seguir la costumbre que, por nuestros pecados
hoy tienen de disponer de los bienes de la Iglesia, que es gastarlos en pompas y otros vicios y en
dejar mayorazgos a sus hijos o parientes; y aún sería otro mayor mal: que como los naturales destas
partes tenían en sus tiempos personas religiosas que entendían en sus ritos y cerimonias y éstos
eran tan recogidos así en honestidad como en castidad que si alguna cosa fuera desto a alguno se
le sentía era punido con pena de muerte, y si agora viesen las cosas de la Iglesia y servicio de Dios
en poder de canónigos u otras dinidades, y supiesen que, aquellos eran ministros de Dios y los
viesen usar de los vicios y profanidades que ahora en nuestros tiempos en esos reinos usan, sería
menospreciar nuestra fee y tenerla por cosa de burla y sería tan grand daño que no creo que
aprovecharía ninguna otra predicación que se les hiciese (CORTÉS, 1993: pp. 518-519).
Los franciscanos le garantizaban la conversión, contraparte necesaria al control
político-militar y, por su piedad y pobreza, no había posibilidades de que quisieran
compartir o usurpar el poder secular.
En la portería de San Francisco de Ozumba se conserva un fresco en el que
Hernán Cortés recibe a “los doce”, temática que existió en otros frescos hoy
desaparecidos (MONTES BARDO, 2001: pp. 138-139). Este episodio, que se exaltó
en el arte y la literatura, encarna la valoración histórica que los pobrecillos dan al
conquistador porque éste aceptaba, y lo hacía públicamente, el liderazgo
evangélico de los franciscanos que era legitimado por la minoridad y la pobreza. En
el fresco aparecen los frailes con la mitra en los pies como símbolo de la renuncia a
los cargos, porque en realidad cinco de los doce renunciaron a obispados. Cortés
da la orden “desde el principio” a los indios de que tuviesen mucho “reverencia y
acatamiento” con los frailes al igual que acostumbraban a hacer con “los ministros
de sus ídolos” (Memoriales, I, cap. 51, p. 188). En esta escena representada en
este fresco y que es un lugar común del franciscanismo americano Cortés aparece
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de rodillas besando las manos de fray Martín de Valencia, gesto que repitió uno a
uno con “los doce”, y Mendieta en su relato se pregunta qué hombre en la cumbre
y temido como un Júpiter se humillara tanto delante de “unos pobres hombres
mendigos y remendados” y “dignos de ser tenidos en poco”, si no fuera porque el
Marqués del Valle era consciente de que los noveles en la fe de Cristo estaban
pendientes de cómo los cristianos viejos tratan y conversan con sus sacerdotes y el
marqués anteponía los beneficios espirituales de las ánimas inmortales a los el
mundo perecedero y corruptible. Para Mendieta este “celebérrimo acto” está
pintado en muchos lugares porque sirve de memoria de tamaña “hazaña”, la mayor
que Cortés realizó porque “en las otras venció a otros, más en esta venció a sí
mismo” (MENDIETA, 1973: vol. 1, pp. 128-130).
En primer lugar, como todo profeta Cortés les ha dado a los indios una
política de justicia y compasión, que es la de la religión de Cristo, frente a la política
de opresión que enviaba hasta 15.000 personas a la muerte cada año para calmar
a los falsos dioses sedientos de sangre: “...cuando el Marqués del Valle entró en
esta tierra, Dios Nuestro Señor era muy ofendido, y los hombres padesçian muy
cruelísimas muertes...” (Epistolario: p. 160)108. El milenarismo cristiano parte de
una fuerte conciencia judaica y el paradigma de profeta no podía ser otro que
Moisés, porque logró liberar a su pueblo de la esclavitud del faraón. Para Motolinía,
Cortés logró contrarestar la cultura azteca, que confinaba a sus dioses a los
templos y los hacía instrumentos del poder, con una cultura basada en la
compasión a los marginados y en la crítica radical de Cristo. Cortés ofrece a los
indios con la ayuda inestimable de los frailes la posibilidad de ser libres dentro del
cristianismo, porque la libertad de Dios no puede existir sin leyes justas que se
basen en la compasión hacia el prójimo y así lo hace saber Motolinía:
Eras entonces una Babilonia, llena de confusiones y maldades; ahora eres otra Jerusalén, madre de
provincias y reinos. Andabas e ibas a do querías, según te guiaba la voluntad de un idiota gentil, que
en ti ejecutaba leyes bárbaras; ahora muchos velan sobre ti, para que vivas según leyes divinas y
humanas (Memoriales, I, cap 52, p. 201).
108 “Carta de fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de fr.
Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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En segundo lugar el profeta tiene la misión de hacer una verdadera crítica
que movilice a los afligidos. Si éstos no toman conciencia de que sufren una
política de opresión y no se afligen y quejan vivirán la ficción de que todo funciona
perfectamente. Las plagas con las Dios castigó a México “…por tener cautivas las
hijas de Sión, esto es, sus propias ánimas so el yugo de Faraón” (Memoriales, I,
cap. 2, p. 21) comienzan como afirma Motolinía con la llegada de Cortés. Era
necesario que el imperio azteca se desmoronara para que no se pudiera mantener
la ficción y para que las lamentaciones se volvieran protestas efectivas.
Ya hemos apuntado en repetidas ocasiones que Motolinía participa en su
crónica del fuerte determinismo con que los libros proféticos de la Biblia y el
providencialismo presesentan la historia. Los vaticinios y las enseñanzas sobre la
historia de Isaías (Memoriales, I, cap. 69, p. 287), Ezequiel (Memoriales, I, cap. 58,
p. 229), Joel (Memoriales, I, cap. 66, p. 276), Miqueas (Memoriales, I, cap. 66, p.
278), Zacarías (Memoriales, II, cap. 3, p. 311) y de otros profetas están en toda la
crónica; pero, Jeremías, al que fray Toribio tiene siempre muy presente, es el
representante máximo de la conciencia alternativa de Moisés.
Jeremías, que no es un despreciable plañidero, comprendió que sólo los que
lloran y toman conciencia de la maldad avanzan hacia su propia salvación.
Motolinía, que titula un bellísimo capítulo de los Memoriales “De la declaración de
este nombre Quauhtemallan, é de la nobleza de la cibdad de Santiago que los
españoles han poblado y cómo en aquella gobernación y en otras cercanas, hay
ríos de Babilonia y llantos de Jeremías”, era consciente de que para purgar los
pecados los naturales necesitaban afligirse y llorar:
...con sangre humana, y ansí como son bien hechos los tales navíos, en tal van a parar sus
provechos y sus entradas; son entradas y puertas del infierno, porque sicut te colimus ita nos tu
visita; pues donde hay ríos de Babilonia no faltan llantos de Jeremías, [en] especial aquellos del cap.
9. [...] corran de nuestros ojos lágrimas, y de ellos salgan y se destilen arroyos de agua, porque voz
de lamentación y lloro es oída en nuestra tierra. No es tan pequeño este llanto, ni su voz parezca tan
baja que no llegue su voz [a] clamor y se ponga en las alturas y llame fuertemente delante del trono
de Dios, según lo afirma el mesmo profeta, diciendo: Vox in excelso audita est lamentationis luctus
el fletus; la voz llorosa, el llanto e triste lamentación de estos desventurados indios es oída y clama
delante de Dios, y allá sube y se pone en las alturas (Memoriales, I, cap. 66, p. 278).
La conciencia que los profetas imprimen en los hombres les sirve para despojarlos
de su propio engaño o de los que han maquinado los demonios.
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Finalmente y en tercer lugar, tras la asunción del pathos, agradecidos, y,
sobre todo, esperanzados alaban a Dios. Motolinía tampoco se olvida las dotes
doxológicas de los nuevos creyentes una vez que el Marqués del Valle, don
Hernando Cortés, se ha dedicado a “levantar por todas partes la cruz de Ihesu
Christo”. Al fin y al cabo la cruz es la culminación de las metáforas evangélicas de
la crítica radical al poder político-económico y colonialista en favor de los
marginados o, lo que es lo mismo, de la crítica profética que permite avanzar:
...por toda esta Nueva España se celebran pascuas y festividades, y cúan devotamente se celebran
los oficios de la Semana Santa y todos los domingos y fiestas, daría mill vezes alabanças y graçias a
Dios (Epistolario: p. 160)109.
Si Motolinía juzga el comportamiento de Cortés de profético Mendieta, como
fue habitual en él, lleva su idea mucho más lejos. Afirmó rotundamente que Cortés
es el legítimo profeta de la empresa americana desde el preciso momento en que
es elegido por Dios e ignora por completo la figura de Colón: “...parece fue enviado
de Dios como otro Moisen para librar a los naturales de la servidumbre de Egipto”
(MENDIETA, 1973: vol. 1, p. 107). Debido a su fe él, al igual que fray Toribio, tenía
la convicción de que los indios eran descendientes directos de los judíos y explica
los indicios que tiene para pensar que intuían la fe católica y “aguardaban su
Mesías o consolador” (MENDIETA, 1973: vol. 2, pp. 110-112). No consideró que
Acosta hubiera desmontado todas las teorías acerca del origen del indio americano,
como el mito de la Atlántida que los integraban históricamente en la genealogía
semita (ACOSTA, 1987: pp. 119-121). Frente al evolucionismo cultural y el
racionalismo del jesuita, Mendieta, que era eminentemente un místico, siete años
después de la publicación de la obra de Acosta, hace a los indios descendientes
espirituales de los judíos y a Hernán Cortés el Moisés del Nuevo Mundo. Sin
embargo, se diferencia de fray Toribio cuando explica las causas por las que dota al
conquistador con los atributos propios de los profetas. Para Mendieta Cortés tuvo la
virtud de humillarse ante los frailes de San Francisco, que eran legítimos apóstoles,
y el hecho de haber conquistado México para la monarquía católica quedó en un
segundo plano:
109 “Carta de fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de fr.
Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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...cómo sin alguna dubda eligió Dios señaladamente y tomó por instrumento a este valeroso capitán
D. Fernando Cortés, para por medio suyo abrir la puerta y hacer camino a los predicadores de su
Evangelio en este nuevo mundo donde se restaurase y recompensase la iglesia católica con
conversión de muchas ánimas, la pérdida y daño grande que el maldito Lutero había de causar en la
misma sazón y tiempo en la antigua cristiandad. De suerte que lo que por una parte se perdía, se
cobrase por otra. [...]
...el año de diez y nueve comenzó Lutero a corromper el Evangelio entre los que lo conocían y lo
tenían tan de atrás recibido, y Cortés a publicarlo fiel y sinceramente... (MENDIETA, 1973: vol. 1, pp.
107-108)
En su relato Mendieta incurre en algunos errores de orden histórico cuando
compara la personalidad de Lutero, el anticristo, con Cortés, el profeta; pero estos
carecen de importancia porque lo relevante es el ejemplo cristiano. De hecho su
contemporáneo y correligionario Valadés desarrolla el contraste entre los fines
cristianos y anticristianos entre fray Martín de Valencia y Lutero (VALADÉS, 2003: p.
499).
Mendieta se desentiende de la biografía del capitán antes de la conquista
así como de sus infortunios posteriores, porque a él, y en esto coincide con
Motolinía, no le interesaba hacer de Cortés un héroe clásico que asciende y
desciende a la manera de Alejandro. Para estos dos franciscanos, Cortés es una
pieza clave en la historia de la cristiandad porque, en la medida que Dios guía sus
actos, está por encima de otras figuras que padecen las vicisitudes propias de los
tiempos de cambio como, por ejemplo, la del gobernador don Pedro de Alvarado al
que la fortuna sublima para después caer estrepitosamente (Memoriales, I, cap.
69, pp. 286-289). Esta apreciación acerca de la personalidad de Cortés entregado
a la causa de la fe por encima de cualquier otra también la recoge Diego de
Valadés, que equipara el valor de los conquistadores capitaneados por Cortés al de
los religiosos desautorizando algunas historias que no cita de forma explícita110 en
las que sólo se tenía en cuenta las hazañas bélicas y la victoria militar:
Por lo demás, no quiero hacer aquí mención de las alabanzas particulares de aquellos que las
merecieron, si queremos reparar en ellos, como es justo, hacerlo, ya que como olvidados de sí y
entregados por completo a cosas espirituales y divinas, abandonando patria, padres, amigos,
110 Se debe referir a la Historia General de las Indias de Francisco López de Gómara publicada en
1552 y/o a la Historia general y natural de las Indias, islas y tierra firme del mar océano de Gonzalo
Fernández de Oviedo cuyas primera y segunda parte se publicaron en 1553 y 1557. Cuando fray
Diego escribía no se había publicado la historia de Bernal Díaz del Castillo, Historia verdadera de la
conquista de la Nueva España, escrita en 1568 y que vio la luz en 1632.
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parientes, hermanos y todo aquello que es querido en la vida, se abrazaron por su propia voluntad a
la cruz, recorrieron mar y tierra, en medio de grandes peligros y se dedicaron por completo y
consagraron al culto divino y pública utilidad. Y si se examina esta obra con mayor diligencia,
quedará sin duda de que ha procedido de Dios, atendidos los prodigiosos efectos que se han
seguido. Pues nunca se ha oído o se ha leído que una tan gran muchedumbre convertida, con igual
dedicación y constancia y por tan pocos, a la fe cristiana, como por la divina clemencia ha sucedido
con los indios.
Cuantos capitanes de milicia ha habido hasta el presente (como lo atestiguan los libros), han dado
cruentas batallas, confiados en el número de los soldados. Mas este eximio Cortés puso su
esperanza sólo en Dios, como quedó patente cuando saltó de la nave en el puerto de San Juan de
Ulúa,… (VALADÉS, 2003: pp.458-461)111
Para Motolinía, Mendieta, Valadés y los demás miembros de la orden era de
suma importancia destacar que la conquista fue, sin opacar la gloria de los
capitanes, también fruto del carisma de San Francisco. Arriba hemos recogido que
Mendieta enfrenta a Lutero con Cortés y que la veracidad histórica no es relevante
porque, para Mendieta y para los demás cronistas franciscanos, lo que sí es
relevante es la buena predisposición de Cortés hacía su Orden. Éstos describen el
recibimiento del extremeño a la misión de Martín de Valencia, pero también
insisten en los honores y reverencia con los que siempre los trató.
Fray Jerónimo incluye a los indios en la historia universal de la salvación
porque Cortes logra “abrir la puerta y hacer camino”. La metáfora de la puerta fue
utilizada durante la Edad Media para referirse a la salvación teniendo muy en
cuenta las palabras de Cristo112. Es lógico que a un místico e historiador
providencialista como Mendieta le atrajera más esta imagen que cualquier otra
hazaña. Además, Cortés “abrió la puerta” a su propia Orden y él escribió la Historia
Eclesiástica Indiana en medio de un clima muy desfavorable para los mendicantes.
Su principal objetivo era de narrar unos hechos del pasado aleccionadores para
conmover en el presente. Como Motolinía, que fue una de sus principales fuentes,
identificó el tiempo de las grandes calamidades con el cautiverio de Babilonia y el
tiempo en que escribió su Historia era el del llanto de Jeremías.
Mendieta hace del recibimiento que el conquistador organizó para “los doce
apóstoles” el episodio estelar de la vida de su profeta. Los hechos fueron así de
simples: en la primavera de 1524 cuando “los doce” llegaban a la ciudad de
111 El subrayado es nuestro.
112 Jn, 10, 9: Yo soy la puerta, / si uno entra por mí, estará a salvo; / entrará y saldrá / y encontrará
pasto.
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México Cortés fue informado y salió a recibirlos acompañado por una comitiva de
soldados españoles y caciques indios, se arrodilló ante ellos y, aunque éstos no
permitieron que besara también sus sayales, les besó las manos. Después todos
los presentes lo imitaron. El cronista-historiador describe este recibimiento como
una de las muchas vidas virtuosas que aparecen en la Historia Eclesiástica, pero
por desgracia no tenemos la versión de sus protagonistas más destacados. Cuando
nos referimos a los protagonistas destacados estamos aludiendo al conquistador
extremeño o a alguno de los apóstoles franciscanos. Bernal Díaz del Castillo que sí
estuvo presente describe el episodio brevemente en su Historia porque, como es
lógico, a él le interesaba la historia profana y en la actitud de Cortés sólo ve el
deseo de dar un buen ejemplo y adquirir aliados. Para Bernal, aunque era muy
piadoso, la cruz era como la espada un instrumento al servicio de la nación (DÍAZ
CASTILLO, 1933: vol. 2, pp. 301-303). La organización de los coloquios entre los
frailes de San Francisco y los sacerdotes y nobleza azteca tienen las marcas de la
personalidad de Cortés -solemnidad, escrupuloso respeto de la jerarquía y
utilización de la palabra como instrumento de persuasión-, sin embargo el aspecto
que Mendieta destaca sobre todo lo demás es la humillación del conquistador
frente a los harapientos frailes:
Este celebérrimo acto está pintado en muchas partes de esta Nueva España de la manera que aquí
se ha contado para eterna memoria de tan memorable hazaña, que fue la mayor que Cortés hizo, no
como hombre humano sino como angélico y del cielo, por cuyo medio el Espíritu Santo obraba
aquello para firme fundamento de su divina palabra. Que así como los hombres pobres y bajos al
parecer del mundo, en él la introdujo en sus principios, ni más ni menos por otros hombres pobres,
rotos y despreciados la había también de introducir en este nuevo mundo, y publicar a estos infieles
que presentes estaban, y al innumerable pueblo y gentío que de ellos dependía. Y cierto esta hazaña
de Cortes fue la mayor de las muchas que de él se cuentan, porque en las otras venció a otros, más
en esta venció a sí mismo. El cual vencimiento, según doctrina de los santos y de todos los sabios,
es más fuerte y poderoso y más dificultoso de alcanzar, que el de las otras cosas fortísimas del
mundo. Porque ¿qué hombre oviera que puesto en la cumbre y alteza en que él se vía, enseñoreado
de un nuevo mundo, temido y respetado de los mismos señores de él y reputado de ellos por otro
dios Júpiter, se abajara y humillara hasta ponerse de rodillas delante de unos pobres hombres
mendigos y remedados, y al parecer del mundo, dignos de ser tenidos en poco, y besarles sus
manos? Verdaderamente ella fue obra de tal varón y de tan católico pecho que consideraba bien la
honra que a los sacerdotes se debe por indignos que parezcan, pues son ministros de Dios en la
tierra, y sus vicarios y lugartenientes en ella: lo cual por no se haber guardado en algunas partes del
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mundo que solían ser católicas, han venido a caer de la fe y en tantos errores (MENDIETA, 1973:
vol. 1, p. 129).
La aceptación y lealtad hacia de la figura de Cortés que mantuvo se hace
patente ya en los dos primeros años de su vida en México (DÍAZ CASTILLO, 1933:
vol. 2, pp. 395-396), probablemente impresionado por el magnífico recibimiento;
pero será con los años cuando comience a destacar su personalidad otorgándole
las pautas de conducta proféticas. Para un hombre como fray Toribio era
axiomática la correspondencia entre el presente, que, por supuesto, no era un
momento histórico único, y el Viejo Testamento. El cariz profético que Motolinía le
otorga al conquistador nace del mismo carácter providencial de la Conquista.
Motolinía fue el último de “los doce” en morir, pero mantuvo su
apocaliptismo elitista sin degenerar en el pesimismo que caracterizó a la siguiente
generación de franciscanos para los que los años de “los doce”, que coinciden con
el reinado de Carlos V, fueron la Edad de Oro de la Iglesia mexicana. Los
franciscanos en los últimos años del siglo XVI estaban completamente
subordinados a otros grupos religiosos y al poder político y, si Sahagún mantuvo
una postura pragmática, Mendieta anhelaba la revitalización de ese tiempo
inmediatamente anterior. Para Mendieta los años dorados tenían un profeta
indiscutible, el capitán don Hernando del Valle, que tuvo el mérito de vencerse a sí
mismo y logró “abrir la puerta” a los apóstoles mendicantes. A éstos en la Historia
eclesiástica les otorga el papel de una especie de mesías porque llegaron de lejos
para liberar a los pueblos de la servidumbre del demonio. La revitalización que
proponía Mendieta era subversiva en la medida en que toda revitalización implica
cuestionar al grupo o grupos dominantes, pero él tampoco tuvo la osadía de incitar
a una revolución social porque para un poeta y místico como él la recompensa
llegaría después de la muerte.
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VII. La aculturación al servicio del evangelismo
Entendemos por aculturación el proceso dinámico de transformación de la
cultura de un grupo cuando existe un contacto directo y continuo con otro grupo
que tiene una cultura diferente o, lo que es lo mismo, de la transformación de la
forma de vida de éste (ESTEVA FABREGAT, 1998). La aculturación puede afectar a
aspectos culturales materiales como la alimentación, la producción de artefactos o
de tecnología y también a aspectos ideológicos tales como la organización
institucional, las cosmovisiones, etc. En la aculturación de los nativos tras el
contacto con los europeos se dieron diferentes niveles de pérdida, conservación,
dominación, resistencia, transformación y adaptación de culturas nativas en
función de los grupos, de las circunstancias históricas y políticas, del aspecto
cultural en concreto que se transformaba, perdía o se adaptaba… Hay que
considerar, además, que en un proceso colonial largo en el tiempo como el que se
produjo en América a partir del s. XVI, la evolución cultural y social tiende más que
a la homogenización a la diversidad; porque el contacto cultural por un lado tiende
a crear productos culturales influenciados por los estratos de poder, pero también
crea productos culturales intencionadamente diferentes para construir una
identidad que reafirme un producto diferente en una sociedad diferente tal y como
ha defendido Arturo Warman en La danza de moros y cristianos (ARACIL VARÓN,
2006: p. 14).
En el caso concreto de Mesoamérica la dialéctica aculturadora
necesariamente marca las relaciones sociales en función de los diferentes grupos
raciales, que Motolinía básicamente divide en españoles e indios, aunque no eran
los únicos. Estos grupos raciales que confluyeron en México tras la Conquista no
sufrieron la aculturación en la misma medida. Lógicamente los españoles fueron
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menos aculturados que los indios, dado que su modo de vida fue el patrón válido
en la estructura social y cultural de la colonia. Desde el momento en que los
españoles, por su posición política dominante, marcan las pautas culturales sobre
los indios y los esclavos africanos se originó una situación de asimetría en las
relaciones de los diversos grupos. El predominio de un grupo y su cultura sobre otro
y la suya siempre se desarrolla de forma paulatina, aunque el encuentro parta de
un choque violento. La asimilación es un proceso que necesariamente ha de ser
prolongado en el tiempo, porque para que sea efectiva ha de ir acompañada de un
proceso selectivo en el que se dirime qué elementos culturales se asimilan y en
qué grado, cuáles se destruyen o cuáles se conservan.
La importancia de los frailes en el proceso aculturador fue, en general,
capital. Si los conquistadores y los funcionarios impuestos por la metrópoli
marcaron las normas políticas y socioeconómicas de la nueva sociedad, los frailes,
y también muchos colonos, marcaron las de la organización familiar y local
alterando profundamente la disposición de los roles y de los estatus de los indios
en su comunidad. Los primeros modificaron la macroestructura social imponiendo
un nuevo gobierno civil, mientras que los segundos aculturaron cambiando las
microestructura de base de la sociedad prehispánica imponiendo una nueva
religión; pero todos contribuyeron en el proceso aculturador modificando el sistema
económico -el indio es tratado como una fuerza de trabajo- y permitiendo el acceso
de los jóvenes a la cultura de la metrópoli113.
Existe además una circunstancia muy particular en la implantación de la
nueva cristiandad, pues si en los comienzos de la misión la custodia del Santo
Evangelio de México tiene lazos jurídicos con la Provincia de Andalucía, Convento
Casa Grande de San Francisco en Sevilla que tenía la “autoridad para disponer y
gobernar las misiones que se hacían a las indias donde no había forma de
Provincia y se gobernaban como Custodias” (VETANCURT, 1871: p. 489); ya en
1535, bajo el Pontificado de Paulo III, se erige en provincia independiente
(CHAUVET, 1981: p. 41). Esto es consecuencia de un intenso apostolado iniciado
113 Desde los primeros años de la conquista hubo escasas restricciones para que los indios
principales accedieran a la educación española. Ya en 1513 se enseñaba gramática latina a los
hijos de los caciques de La Española; en 1523 fray Pedro de Gante, primo del emperador Carlos V,
fundó la escuela de San José de los Naturales en Tetzoco para enseñar las primeras letras a los
niños mexicanos; en 1536 se funda el colegio franciscano de Santa Cruz en Santiago de Tlatelolco,
del que fue rector fray Bernardino de Sahagún y fray Diego Valadés primero alumno y después
profesor; y en Cuzco, sólo por poner otro ejemplo más, pronto se fundó el colegio de San Francisco
de Borja en el que se educó la nobleza incaica.
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en 1524 con las cuatro primeras fundaciones de Ciudad de México, Tetzcoco,
Tlaxcala y Huejotzingo que propició la expansión franciscana por vastos territorios
en pocos años. Esta emancipación favoreció la particularidad histórica de la
provincia y la filiación con la tierra en la que había constituido las misiones. Esto
generó una empatía con la tierra en la que se implantó y con sus gentes, aun
estando integradas en el destino cristiano de la historia de España, en el que el rey
como en la parábola (Mt, 22, 2-10 y Lc 14, 16-24) ha sido enviado para convidar al
banquete a través de sus criados que convocan hasta en tres ocasiones –a
hebreos, a musulmanes y a gentiles- siendo los últimos conducidos a la religión de
Cristo:
Y por tanto, de estos dijo Dios a su siervo: compélelos a que entren, no violentados ni de los cabellos
con aspereza y malos tratamientos (como algunos lo hacen, que es escandalizarlos y perderlos del
todo), sino guiándolos con autoridad y poder de padres -que tienen facultad para ir a la mano a sus
hijos en lo malo y dañoso, y para apremiarlos a lo bueno y provechoso; mayormente a lo que son
obligados y les conviene para su salvación (MENDIETA, 1973: vol. 1, p. 19).
Para Motolinía y otros escritores de su época, religiosos o no, el conflicto con
los indios está en los vicios en los que viven antes de la llegada de los españoles, y
que sólo se pueden purificar con la conquista y conversión. La conquista es para el
indio una tragedia porque lo somete a un pueblo extranjero para castigarlo y, al
mismo tiempo, es una liberación porque lo introduce en la economía de salvación
divina a través de la conversión. En un principio la tarea del proselitismo era
tremendamente complicada porque “pareçía dificultoso poder sembrar el Evangelio
entre gente de tan abominables ritos, y estando con aquel rencor y enemistad que
la guerra les quedó” pronto confían en el Todopoderoso que “daría el favor y graçia
necesaria como medios para efectuar lo que tenía predestinado” (Epistolario, p.
92)114.
Los menores iniciaron una política indigenista que combinó elementos
espirituales y elementos sociológicos a partir de su credo ideológico y se consolidó
en los primeros cincuenta años de trabajo en Nueva España al servicio de una
política culturizadora. Esta política se basó en tres directrices fundamentales: la
114 “Carta al Emperador por un grupo de franciscanos, entre ellos Motolinía (Cuautitlán, 17 de
noviembre de 1532)”.
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concentración de la población dispersa, la modelación social y la enseñanza
primaria y técnica (SOLANO, 1978).
El europeo modificó sustancialmente los patrones de asentamiento
urbanizando, la ciudad a imagen de la europeas fue un arma muy eficaz para
controlar a la población como mano de obra y asegurar el cumplimiento de la
política fiscal, en definitiva la ciudad fue el arma más eficaz para colonizar. En
aquellos lugares en los que no se pobló en núcleos urbanos se hicieron los
llamados “pueblos de indios” que concentraron a toda la población dispersa,
aunque asentada, que era la mayoritaria en Mesoamérica, con una finalidad
sociabilizadora y política, pues se enseñaba a los indios a vivir en policía y se
controlaba también el sistema productivo agrícola, ganadero, artesanal y
menestral. Los pueblos de indios fueron dirigidos por frailes, que acostumbrados al
comunalismo conventual hicieron factible la ordenación en aldeas del territorio, y
que estuvieron asistidos por la figura prestigiosa del cacique.
Desde el principio del proceso colonizador se inició la “promoción del
indígena” en la enseñanza de artes, letras y ciencias (Memoriales, I, 59, pp. 235-
239) (ZORITA, 1999: vol 1, pp. 287-291), oficios menestrales y artesanales
(Memoriales, I, 60, pp. 240-244)115 y técnicas agrícolas y ganaderas por los frailes,
al mismo tiempo que se solicitaba a la corona el envío de técnicos para construir en
el Nuevo Mundo ciudades a imagen y semejanza de las españolas. Esto, además
de ser beneficioso para los indios que ya eran súbditos de su Majestad, ayudaría a
asentar población europea que se podría sentir como en su tierra de origen sin
añoranzas, es decir, se consolidaría una mentalidad novohispana. Esta línea de
actuación es muy temprana, ya en 1537 el primer prelado franciscano, Juan de
Zumárraga, en sus “Instrucciones a sus procuradores en el Concilio” afirma que
“los españoles que aquí están, y vendrán de aquí adelante, con hallar aquí las
cosas de Castilla perderán su deseo de ella y serán mejores pobladores” (SOLANO,
1978: p. 309). Motolinía es partidario de la promoción de los indios exceptuando, o
solamente restringiendo lo necesario, aquellas costumbres y elementos europeos
que, una vez adquiridos por ellos, pudiesen poner en peligro el orden jerárquico
115 Alonso de Zorita en un capítulo titulado “De los oficios mecánicos que los naturales de la Nueva
España sabían antes que los españoles entrasen en ella y de los que de ellos han deprendido en
que se muestra su grande habilidad como lo refiere fray Torivio Motolinea en el capítulo veintiséis de
la tercera parte de aquel su Libro” ofrece más datos que el mismo franciscano. Habla de pintores
que emulan a los de Italia o Flandes, curtidores especializados en guadamecí y en fuelles,
fundidores de campanas, plateros, canteros y pedreros, tejedores, herreros, cerrajeros, cuchilleros,
sastres, bordadores, carpinteros, vidrieros, lutieres… (ZORITA, 1999: vol. 1, pp. 295-298)
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establecido así como la operatividad y el señorío de los españoles en América y en
consecuencia desbaratar los planes misioneros:
Y pues ya muchos indios usan de caballos, no sería malo que Vuestra Majestad mandase que no se
diese liçençia para tener caballos sino a los principales señores, porque si se hacen los indios a los
caballos, muchos se van haciendo ginetes y querranse igualar por tienpo a los españoles; y esta
ventaja de los caballos y tiros de artillería es muy neçesaria en esta tierra, porque da fuerça y
ventaja a pocos contra muchos (Epistolario, p. 167)116.
Uno de los mejores ejemplos del apostolado evangélico y cultural de los
frailes y que más frutos dio fue el colegio franciscano de Santa Cruz en Santiago de
Tlatelolco del que salieron eminentes latinistas como Fray Diego Valadés, hijo del
conquistador homónimo y de una indígena tlaxcalteca, y otras figuras relevantes
como Fernando de Alva Ixtlilxochitl, cronista mestizo hijo de un español y de una
mestiza descendiente de la nobleza de Tetzcoco y autor de la Historia de la nación
chichimeca escrita entre 1610 y 1640. Estos historiadores habían recibido una
sólida formación humanística en el colegio franciscano que le permitió narrar las
glorias de sus antepasados indios. Valadés e Ixtlilxochitl representan el encuentro
cultural. El primero porque comprendiendo el medio indígena explica los
argumentos teológicos y métodos misionales para que en él se practicara la
cristiandad, y el segundo porque escribe una obra europea en su estructura y en su
mentalidad utilizando exclusivamente para su elaboración fuentes nahuas.
Ixtlilxochitl, que se crió como un español, pertenece a la segunda generación de
mestizos que ya no se sienten ni indios ni españoles, sino que se sienten
mexicanos.
La aculturación de los indios se produjo por el simple contacto con la cultura
española o por su imitación, pero también por los beneficios que en ella vieron los
estatus del poder de la cultura dominante117. La Monarquía amparada por la Iglesia
comprendió que el proceso aculturador dirigido tenía una finalidad pragmática,
puesto que le permitía controlar a los indígenas con mayor facilidad. Ya hemos visto
en varias ocasiones a lo largo de este trabajo que la permisividad que la Corona
tuvo en los primeros años con las culturas prehispánicas, exceptuando los aspectos
116 “Carta de fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de fr.
Bartolomé de las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
117 Por ejemplo, en 1537 el virrey Mendoza promovió la creación de una orden de caballeros
indígenas, la Orden de los caballeros Tecles, que “resarcía la dignidad y los méritos de los caballeros
indígenas y dotaba sus tradiciones paganas de un contenido cristiano” (RAMÍREZ, 2009: p. 71).
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que atentaran contra el poder político o los dogmas religiosos, desembocó en
pocos años en una intolerancia manifiesta y evidente. Sin embargo, a pesar de los
esfuerzos de los grupos de poder por eliminar muchos aspectos de las culturas
prehispánicas mediante prohibiciones, coerción e, incluso, violencia éstos
perduraron de forma sincrética gracias, sobre todo, al fenómeno del mestizaje118.
1. Aculturación y escatología
El carácter escatológico que se le da a acontecimientos nuevos, especiales y
trascendentales como la conquista puede surgir de manera endógena en un grupo
o debido a un conflicto intercultural entre dos o más grupos. En el primer caso la
causa está en un movimiento de renovación que provoca una crisis, mientras que
en el segundo el origen suele estar en el colonialismo. En el caso de muchos de los
franciscanos que fueron a América y, especialmente los de la primera generación, y
algunas personalidades especiales de la segunda como Mendieta119, las ideas
118 La aculturación y el mestizaje, entendido éste como miscegenación y adaptación, no son
fenómenos que necesariamente se produzcan al mismo tiempo. En los primeros años del contacto
entre españoles e indios era más sencillo mestizar que aculturar, aunque, en este caso concreto, los
procesos fueron casi paralelos. La aculturación necesita de un principio de utilidad práctica por
parte de los aculturadores (someter a los aculturados) o por parte de los aculturados (participar del
prestigio cultural de los dominadores) o por parte de ambos a la vez; mientras que el mestizaje tan
sólo necesita de un impulso sexual y de la ocasión de consumarlo. Además las culturas aborígenes,
y tampoco los europeos que llegaron tras el descubrimiento colombino a América, eran
culturalmente y racialmente uniformes. El sincretismo y la interacción dependen de numerosas
variables: demográficas, del prestigio cultural, de la presión política y social de los diferentes grupos,
etc.
119 Se consideran precursores a los primeros misioneros llegaron a Nueva España antes de que la
conquista concluyera, que fueron los frailes que acompañaron a Cortés, Fray Pedro de Melgarejo y
fray Diego Altamirano (también lo acompañaron dos mercedarios). En 1523 se incorporan los tres
franciscanos flamencos fray Juan de Tecto y fray Juan de Ahora, que murieron en la expedición de
Cortés a las Hibueras recién llegados, y el lego fray Pedro de Gante, quien fundó las primeras
escuelas de doctrina y de artes y oficios para indios y su labor fue fundamental para los frailes que
arribaron más tarde.
En 1524 desembarcó la misión de los doce Martín de Valencia, Francisco de Soto, Martín de Jesús o
de la Coruña, Juan Suárez (o Juárez), Antonio de Ciudad Rodrigo, Toribio de Benavente (Motolinía),
García de Cisneros, Luis de Fuensalida, Juan de Ribas, Francisco Jiménez, Andrés de Córdoba y Juan
de Palos, todos ellos procedentes de la Provincia de San Gabriel, que son considerados la primera
generación franciscana.
En 1528 arriba fray Juan de Zumárraga y fray Andrés de Olmos; en 1529 fray Alonso de Herrera, fray
Jacobo Daciano, fray Bernardino de Sahagún y fray Juan de San Francisco. En 1529 o 1530 llegó
Jacobo de Testera, en 1538 fray Juan de Gaona y fray Arnaldo de Basacio, en 1531 Marcos de Niza,
en 1540 fray Juan Focher y en 1554 fray Gerónimo de Mendieta. A esta generación se la conoce
como la segunda o la de los académicos porque el grupo se caracterizó por sus trabajos sobre las
lenguas y costumbres indígenas. En este grupo se incluye al lexicógrafo fray Alonso de Molina, hijo
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escatólogicas de su concepción del descubrimiento y de la conquista tuvieron un
origen endógeno en el sentido de que el discurso catastrofista lo generaba la
oposición a la moral de una Iglesia ajena al Evangelio. Estos religiosos al
pertenecer a medios reformados acatan de forma natural la disciplina y la
obediencia, y, además, la búsqueda del celo apostólico es el meollo de su
radicalismo espiritual, único camino posible para edificar una nueva cristiandad.
Debido al carácter endógeno de sus ideas soteriológicas los franciscanos
intentaron solucionar sus diferencias con la Iglesia mediante el uso de la palabra y
ejemplificando con su propia conducta. Para ellos el Evangelio era el mismo Cristo
como se mantenía en la Orden desde los tiempos del fundador:
[11] Y la voluntad de su Padre fue que su bendito y glorioso Hijo, a quien nos dio y que por nosotros
nació (cf. Is 9,5), se ofreciese a sí mismo, por medio de su propia sangre, como sacrificio y hostia en
el altar de la cruz; [12] no por sí, por quien todo fue hecho (cf. Jn 1,3), sino por nuestros pecados,
[13] dejándonos ejemplo para que sigamos sus huellas (cf. 1 Pe 2,21). [14] Y quiere que todos
seamos salvados por él y que lo recibamos con un corazón puro y con un cuerpo casto. [15] Pero
son pocos los que quieren recibirlo y ser salvados por él, por más que su yugo sea suave y su carga,
ligera (cf. Mt 11,30). (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: 2CtaF, p. 62).
Esta idea capital es la que recibe la misión de “los doce” de manos su
general cuando les otorga la Obediencia, patente oficial de la misión. La misión se
concreta dentro una tradición, de experiencia evangelizadora de la Iglesia, y por
supuesto la experiencia concreta de la Orden de San Francisco, que desde su
origen ha estado en contacto con personas extrañas a las que convertir a la buena
nueva como hiciera Pablo de Tarso:
Pues, cuando la benignidad del eterno Padre, en aras de engrandecer la gloria de su nombre y
procurar la salvación de los fieles, y para impedir la ruina que amenazaba a la iglesia y erigirla hacia
el primitivo estado, entre muchas personas destinadas en su santa iglesia para los servicios divinos,
señaló con su prole al mismo seráfico abanderado de Cristo, a saber, varones eminentes que,
contemplando la vida y los méritos del beatísimo Pablo se glorían en la santa cruz del Señor,
despreciando los solaces del mundo por las delicias del paraíso; así, este mismo varón de Dios, sin
olvidar su vocación, se esforzaba por sí y por medio de sus hijos para atraer hacia el gremio de la
iglesia militantes tanto a fieles corno a infieles, levantando siempre el afecto hacia el amor de los
de españoles que llegó a Nueva España a la edad de nueve años, aprendió el náhuatl y fue el autor
del primer diccionario publicado en América; y al mestizo fray Diego de Valadés, que fue secretario
de fray Pedro de Gante.
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bienes celestiales; y aún ahora y sin interrupción proclaman la virtud del nombre divino por el orbe
de la tierra y, ampliando el culto de la religión cristiana, se fatigan con vigilante cuidado (PÉREZ
LUNA, 2001: pp. 44-47).
Cuando los frailes llegan a México lo hacen llevando el ideario de San
Francisco en el que la predicación a los infieles es una de sus piedras angulares, el
mismo Santo fue misionero en Egipto y Palestina predicando ante el sultán (SAN
FRANCISCO DE ASÍS, 2003: LM, pp. 452-455 y Flor, 841-843)120, episodio
inmortalizado por Giotto en un fresco en la basílica de Asís y leitmotiv de la
literatura franciscana121, pero lo novedoso es que debido a las diferencias entre la
sociedad indígena con la sociedad europea éstas se radicalizan. Lo hacen en el
sentido de que cuando reciben la Patente y Obediencia de su General no son
conscientes verdaderamente de la magnitud de su empresa, y es sobre la marcha
cuando hacen todo lo posible para sortear obstáculos que no sólo surgen de los
idólatras en manos del maligno sobre los que estaban más que avisados; sino que
también lo hacen de las estructuras de poder europeas de forma abierta como
demuestran las cartas (Epistolario: pp. 109-111 y 145)122. Sin embargo, la
radicalización frente a los asuntos de índole temporal determinados por la Corona
se centró más en los aspectos religiosos que en los políticos y económicos en los
que mantuvieron una actitud, en general, dialogante con el poder.
120 San Buenaventura, Leyenda mayor, cap., IX. Y Hugolino de Santa María (de Montegiorgio) et alii,
Florecillas de San Francisco y de sus compañeros, cap. XXIV.
121 Por ejemplo en una de las Coplas de fray Ambrosio Montesinos, confesor de Isabel la Católica y
poeta y traductor en la corte, se relata como San Francisco se aventuró a tomar el martirio:
Desde Roma fue a Oriente/ este luminoso cirio, /con deseo muy sediente/ que le diese alguna
gente/ la corona del martirio,/ y llegado fue al Soldán, / y con clara fe perfecta/ blasfemó de su
Alcorán/ por los errores que están/ en su secta. […]
Allí lo vieras cercado/ de moros y de infieles/ muy fieros, devoto, osado,/ como tigre leonado/ entre
medrosos lebreles,/ que lo tienen, y él no ha miedo/ de ningún perro ladrante,/ antes huyen quedo
a quedo,/ turbados de su denuedo/ y semblante.
Entre estos duros paganos/ tal estaba San Francisco/ que por más que eran tiranos/ y crueles
inhumanos/
los pisaba como cisco,/ al cual luego despidieron/ con dones que nunca quiso,/ jurando que nunca
oyeron/ de cuantos hombres nacieron/ tal aviso (RODRÍGUEZ PUÉRTOLAS, 1987: p. 151).
En la literatura franciscana española de finales del s. XV y XVI está muy presente este episodio de la
biografía del santo, que refrenda el empeño de los Reyes Católicos de conquistar Granada en manos
de infieles y llevar a la iglesia militante a los gentiles.
122 “Carta de varios franciscanos –entre ellos Motolinía- al Emperador (México, 31 de julio de 1533)”
contra la licencia de hacer esclavos; “Carta del Provincial y otros franciscanos-Entre ellos Motolinía-
al Emperador, pidiéndole que aumentase la autoridad del Virrey Don Luis de Velasco, de manera
que la audiencia no pudiese anular sus determinaciones (México, 28 de enero de 1552)”.
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A los frailes, entonces, y a causa de su pensamiento, sólo les queda la
opción de aculturar a los idólatras, porque hasta que no dejen de adorar a sus
falsos dioses, la idolatría es el obstáculo para la consecución de su fin. El conflicto
cultural hace que la aculturación sea un instrumento doctrinal encaminado a la
salvación y ésta es propiciada por los frailes con trabajos, ejemplos y una imagen
de Cristo como única arma en su quehacer. Estos tres medios empleados que
serán muy tenidos en cuenta en la configuración de la Historia de la Orden y de
cómo Ésta fundó y cimentó la Iglesia Novohispana:
Inmediatamente dieron comienzo esos heroicos varones al trabajo de convertir las almas uniendo
los oficios de María y Marta, es decir la oración y los trabajos. Y así fue mucho más provechoso lo
que hacía uno solo que lo que hacen al presente veinte. Porque después de terminadas sus
oraciones pasaban sin demora a trabajar, sin que mediara descanso alguno, y de los trabajos
pasaban otra vez a la oración. Andaban cubiertos de paño burdo y descalzos; descansaban en el
suelo, y su alimento eran yerbas y tortillas, compuestas de trigo indio, al cual nosotros llamamos
maíz y ellos tlahuli. Recorrían los montes y los valles viajando a pie: costumbre que todavía es
observada por los religiosos, a no ser que exija otra cosa el estado se su salud, o haya de por medio
otra razón de peso (VALADÉS, 2003: 498-501).
2. El problema de la traducción
2. 1. La traducción lingüística
El primer escollo que con el que se toparon los franciscanos cuando
desembarcan en México fue el desconocimiento de las lenguas indígenas. Aunque,
generalmente, optaron por el náhuatl por ser la lengua franca del imperio azteca,
“lengua general de los indios” será el título que se le dé Felipe II en 1580 en su real
cedula (CUEVAS, 1922: p. 313), y que los frailes también ayudaron a difundir:
La inteligencia de la lengua general de los indios es el medio más necesario para la explicación y
enseñanza de la doctrina cristiana, y que los curas y sacerdotes les administren los Santos
Sacramentos. Y hemos acordado, que en las Universidades de Lima y México haya una cátedra de la
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lengua general, con el salario que, conforme a los estatutos por Nos aprobados, le pertenece
(CUEVAS, 1922: p. 313).
Esta cédula fue reforzada con otra de la misma fecha:
Rogamos y encargamos a los arzobispos y obispos de las Indias, y a los cabildos sede-vacantes, y a
los demás prelados de las regiones, que no ordenen de sacerdotes ni den licencia para ello a ningún
clérigo o religioso que no sepa la lengua general de los indios de su provincia, y lleve fe y
certificación del catedrático que leyere la cátedra, de que ha cursado en lo que se debe enseñar en
ella, por lo menos un curso entero, aunque el ordenado tenga habilidad y suficiencia en la facultad
que la santa iglesia y sagrados cánones mandan (CUEVAS, 1922: p. 313).
Los franciscanos también estudiaron y predicaron en tarasco, otomí, pirinda,
huasteco o totonaco, mientras que dominicos y agustinos cultivaron otras lenguas
pertenecientes a sus áreas evangelizadoras123:
En los monasterios hay muchos y muy devotos religiosos, de los cuales salen muchos predicadores,
que no sólo en lengua española más en otras muchas lenguas de las que hay en las provincias de
los indios, los predican y convierten a la creencia verdadera de Jesucristo (Memoriales, I, cap. 51, p.
199).
No todos los frailes por distintas razones vitales aprendieron las lenguas de
los indios como fray Martín de Valencia, considerado el primer prelado y custodio
de México por sus hermanos, que no pudo aprender la lengua debido a su edad,
cuando llegó a México tenía 50 años, y por sus muchas ocupaciones y tareas
(Memoriales, I, cap. 51, p. 184). Pero, en cualquier caso, éstos intentaron que la
comunicación fuese fluida con los medios que tenían a su alcance y fue frecuente,
por ejemplo, confesar utilizando intérpretes o dibujos como hizo fray Jacobo de
Testera:
y si les dicen que no vienen bien aparejados, y que vuelvan a recordarse bien sus pecados, según
deben hacer los que se han de confesar, y que hecha esta diligencia vuelvan tal día, tornan al
término señalado, y traen sus pecados y vidas escritas, los que saben escribir, y los que no, por
figuras demostrativas, por las cuales se confiesan clara y distintamente, (Memoriales, I, cap. 42, p.
137)
123 Los dominicos predicaron en náhuatl, mixteco, zapoteco, zoque (apenas representado). Los
agustinos en náhuatl, huasteco, otomí, el dialecto de Chilapa y, aunque no queda ninguna
publicación, se sabe que también en tarasco y ocuiteco.
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Y fray Jerónimo explica:
Venido a esta tierra, como no pudiese tomar tan en breve como él quisiera la lengua de los indios
para predicar en ella, no sufriendo su espíritu dilación (como era tan ferviente), dióse a otro modo
de predicar por intérprete, trayendo consigo en un lienzo pintados todos los misterios de nuestra
santa fe católica, y un indio hábil que en su lengua les declaraba a los demás todo lo que el siervo
de Dios decía, con lo cual hizo mucho provecho entre los indios, y también con representaciones, de
que mucho usaba (MENDIETA, 1973: vol. 2, p. 187).
La Corona nunca se opuso al estudio de estas lenguas, porque eran un arma
eficaz para una evangelización profunda, pero se mantuvo firme en la insistencia
de enseñar el español al que consideraba un idioma más puro y, en consecuencia,
mejor. Desde el poder político se miró con desprecio las lenguas americanas por
pensar que eran incapaces para explicar los principios de la religión católica,
porque no se consideraban lo suficientemente ricas y se ordenó la enseñanza del
español, aunque los franciscanos hicieron caso omiso y continuaron utilizando las
lenguas autóctonas para el catecismo, los sermones y las confesiones (RICARD,
1986: 125). Robert Ricard da dos razones que explican la obstinación de los
franciscanos de predicar en las lenguas del país. La primera, y en esto es taxativo,
que los frailes consideraban una pérdida de tiempo la enseñanza del español
frente a la labor ingente que estaban haciendo con escasos medios y muchas
penalidades. La segunda, y en esto es prudente y sostiene que no era de índole
general aunque sí se percibe en muchos religiosos, era que la lengua era una
muralla eficaz para mantener separados a indios y europeos:
Conocer el castellano era un paso a emanciparse, con peligro propio. Quizá se agregaba o estos
razonamientos, al menos en algunos y tal vez sin darse cuenta, un secreto deseo de dominio. Si la
muralla lingüística subsistía, ellos seguirían siendo los necesarios medianeros entre los indios y los
funcionarios civiles, entre los fieles y los obispos, con lo cual continuarían siendo dueños y señores
de sus feligreses, tan hechos a obedecer por la Inmemorial sumisión precortesiana. No era para
sonreír tal resultado. Delicado es el punto y no podemos ser muy afirmativos, pues la prudente
reserva se impone (RICARD, 1986: p. 127)124.
124 Esta idea también subyace en la acusación que se lanza contra los franciscanos el 23 de agosto
de 1529, “Información de una denuncia contra Motolinía y otros franciscanos” (MOTOLINÍA, 1971:
p. 434). En esta acusación se culpaba a los frailes franciscos de querer provocar un levantamiento
indígena contra los españoles, pero no se pudo sostener. Lo que motivó la denuncia calumniosa
eran las críticas de los frailes, incluida una amenaza de excomunión, a la Audiencia de Nuño de
Guzmán por considerarla tiránica y corrupta. En cualquier caso, esta idea de alejar a los indios del
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En este aspecto los frailes, que fueron los mediadores lingüísticos entre los
funcionarios y los indios, generalmente presentaron la enseñanza de los dogmas
cristianos introduciendo palabras europeas. Esta forma de catequizar a los nuevos
cristianos, presente ya en los Coloquios de los Doce de Sahagún, les sirvió para
evitar el peligro de heterodoxia cuando plantearon conceptos como Trinidad,
Redención, Espíritu Santo, Resurrección, Eucaristía, etc. En otras ocasiones
transmitían los dogmas valiéndose de perífrasis en las lenguas americanas
(RICARD, 1986: p. 130), aunque predominó el uso de términos europeos para
evitar que los indios desvirtuaran su sentido.
En cualquiera de los dos casos los frailes que se ocuparon de estudios
lingüísticos y etnográficos, terminaron siendo sospechosos y en muchos casos
perseguidos125, ejemplos paradigmáticos son Sahagún o fray Maturino Gilberti, por
acusaciones acerca de sus obras de contenidos escandalosos e indecentes o, lo
que fue peor, de contener pasajes de interpretación equívoca. Esta fue una de las
principales razones de la instalación formal de la Inquisición en Nueva España en
1569, año de la muerte de Motolinía y, simbólicamente también de esa forma de
hacer los estudios con la empatía y el brío de apóstoles.
Ya hemos apuntado que hay noticias fiables de que Motolinía, como muchos
frailes de las distintas órdenes compuso un catecismo o doctrina, ambos términos
son equivalentes, para presentar la fe126, aunque esta obra se perdió127. Su
Doctrina cristiana en lengua mexicana, en náhuatl, forma parte de una de las
contacto directo y cotidiano con los españoles expresada con mucha prudencia por Robert Ricard es
avalada por otros investigadores:
…la calumnia lanzada contra los hermanos de San Francisco, acusados de querer soliviantar a los
indígenas contra los españoles, encierra asimismo una parte de verdad. Deformaba, amplificándola
desmesuradamente, la ambición de los religiosos de servir de barrera y de “cordón sanitario” entre
los europeos y los indígenas. Por un lado los lobos (los españoles), el mundo del dinero y de la
opulencia, y por el otro los corderos (los indios), el universo de la miseria, y entre ambos los
indispensables religiosos franciscanos (BERNAD, 1996: p. 317).
125 Véanse las pp. 65-68 de este trabajo.
126 Existe un estudio histórico exhaustivo y sistemático sobre los catecismos americanos del s. XVI
que recoge noticias de 70 autores religiosos o seculares de estas obras, algunos compusieron más
de uno, de los que da datos referentes a la impresión, la lengua en que fue escrita, la localización de
los ejemplares que se conservan, las ediciones recientes y datos bibliográficos sobre el catecismo
en cuestión. El estudio incluye dos apéndices de gran utilidad, uno que distribuye los 99 catecismos
por orden cronológico y otro que lo hace por las familias religiosas de sus autores. Además ofrece la
reproducción de tres catecismos y apuntes sobre los mismos, dos de franciscanos- El catecismo
pictográfico atribuido a Sahagún y Doctrina cristiana más cierta (1546) de Juan de Zumárraga- y la
Doctrina cristiana mexicana (1585) del jesuita Juan de la Plaza (RESINES LLORENTE, 1992).
127 Véase la p. 51 de este trabajo.
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muchas obras instrumentales (RESINES LLORENTE, 1992: vol. 1, pp. 19-22)128 que
se escribieron para el catecumenado dentro de la corriente de pensamiento de su
orden. También compuso en lengua mexicana autos o comedias representadas en
Tlaxcala en 1538-1539 como explica el propio Motolinía (Memoriales, I, cap. 35,
99-114), pero sobre esta cuestión volveremos más adelante porque el primer
teatro misionero bien merece una reflexión aparte.
Estas obras instrumentales no necesariamente se escribían en las lenguas
americanas y, si aceptamos como fiables las palabras del el P. fray Luis Rebolledo,
O.F.M. Motolinía escribió el Tratado del camino del Espíritu, obra de la que sólo
tenemos esta referencia, con fines didácticos. También es de suponer que tuvieron
una finalidad pedagógica lo que algunos biógrafos consideran obras
independientes que sin embargo conocemos integradas en su crónica como la
Venida de los Doce primeros padres y lo que, llegados acá, hicieron, según las
referencias de Mendieta, Gonzaga Beristain, y Vida y Martirio de Tres Niños de
Tlaxcala, según la de fray Juan Bautista, que sin duda intentaban la conversión de
los catecúmenos con ejemplos virtuosos.
128 Luis Resines distingue entre los siguientes instrumentos catequéticos, que pueden tener una
función complementaria a los catecismos o servir de refuerzo de las enseñanzas de los mismos:
Los sermonarios destinados a la predicación o a la oratoria sacra. El autor aclara que hay algunos
catecismos que se componen con la forma de los sermonarios.
Los confesionarios para facilitar el sacramento de la penitencia. Estas obras refuerzan los
contenidos que sobre este sacramento tienen los catecismos porque tienen un carácter puramente
moral y expreso pues orientan gradualmente de las posibles situaciones de pecado. Los
confesionarios presentan la realidad del indio con respecto a la fe de un modo más realista,
mientras que los catecismos simplemente afirman lo que hay que hacer o creer.
Los devocionarios destinados a los que ya han abrazado la fe, saben al menos sus fundamentos
principales y desean encaminarse por una espiritualidad más depurada. Ofrecen formularios acerca
de las oraciones.
Las vidas de santos que contribuyen a consolidar la vida cristiana en los fieles por medio del
ejemplo de la imitación del mismo.
Otros instrumentos como las representaciones teatrales, las procesiones, las imágenes y los cantos.
Y entre los catecismos propiamente dichos distingue tres tipos en función de su finalidad de uso:
Las cartillas para el aprendizaje de la lectura y escritura, pero no de cualquiera, sino de la lectura y
escritura cristianas. Dan los contenidos indispensables para aprender a leer.
Las cartillas de la doctrina cristiana que son una ampliación de las cartillas y dan los contenidos
indispensables para la vida cristiana. Contienen formularios de oraciones, de la profesión de fe, de
prácticas, de cualidades humanas,… que no explican ni justifican.
Los catecismos o doctrinas que incluyen los contenidos de las cartillas de la doctrina, pero los
explican y justifican integrándolos en el discurso.
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2. 2. La traducción cultural
Es obvio que la necesidad de la traducción viene dada porque ésta es el
arma para un primer paso, la conversión tras difundir el Evangelio129, y un segundo
paso que se convierte en un proceso lento, introducir al indio en la dinámica de la
nueva religión con la práctica sacramental y la catequesis continuada. Nadie ha de
verse excluido de la salvación por no entender el mensaje de Cristo. En lo
concerniente a las lenguas los franciscanos siguieron las directrices universalistas
del cristianismo en tanto en cuanto éste es una religión supranacional y por lo tanto
se eleva por encima de la raza, la lengua y la cultura y cualquier aspecto relativo a
la organización temporal del hombre como sus instituciones.
Sin embargo, a medida que superaban la muralla lingüística, se percataban
más de lo difícil que resultaba la traducción cultural. Motolinía afirma refiriéndose a
él y a sus compañeros que a los quince días de llegar a México “luego comenzamos
a deprender la lengua y a hablar con intérprete” (Memoriales, I, cap. 51, p. 172);
aunque es plenamente consciente de la existencia de interferencias en la
comunicación que se producen en las dos direcciones y que se derivan no sólo de
una mala traducción lingüística (Memoriales, I, cap. 56, p. 219), sino también de
una mala traducción cultural como demuestra la siguiente anécdota:
En México estaba un reconciliado, y como traía su sambenito, viendo los indios que era nuevo traje,
pensó un indio que los españoles usaban de aquella ropa por devoción en la cuaresma, y como era
ropa, ellos no han menester de verla media vez, fue a su casa e hizo los sambenitos muy bien
hechos y muy bien pintados, y sale por México a vender su ropa entre los españoles, y decía en
lengua de indios ticohuaznequi benito? que quiere decir «¿quieres comprar benito?» Fue la cosa tan
reída por toda la tierra, que creo allegó a España, y en México quedó como proverbio: ¿ticnequi
benito? «¿quieres benito?» (Memoriales, I, cap. 60, p. 244).
La cuestión de la traducción para asimilar la cultura de los otros la mayor
parte de las veces la resolvió mediante el paralelismo y la analogía, aunque dicha
asimilación provocó en parte la indiferenciación de lo ajeno. Así, por ejemplo,
129 Hch 2, 1-4: Al llegar el día de Pentecostés, estaban todos reunidos en un mismo lugar. De
repente vino del cielo un ruido como el de una ráfaga de viento impetuoso, que llenó toda la casa en
la que se encontraban. Se les aparecieron unas lenguas como de fuego que se repartieron y se
posaron sobre cada uno de ellos; quedaron todos llenos del Espíritu Santo y se pusieron a hablar en
otras lenguas, según el Espíritu les concedía expresarse.
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compara al coyote con el lobo y la raposa (Memoriales, I, cap. 23, p. 69), algunos
sacrificios con matar al toro a garrocha (Memoriales, I, cap. 29, p. 80) o el calzado
indio con las alpargatas de Andalucía (Memoriales, II, cap. 19, p. 363), la ruptura
con la estructura moral y familiar se compara con la apostasía (Memoriales, II, cap.
4, p. 313) y, lo que resulta más significativo, todos los habitantes del continente
pasan a ser denominados como “indios” independientemente de que pertenezcan
a distintos pueblos y culturas.
A veces Motolinía se desmarca de la indiferenciación que produce la
traducción analógica y percibe diferencias dentro de lo que para él es exótico o
desconocido, pero, cuando esto sucede, suele incurrir en estereotipos culturales.
Fray Toribio marca la diferencia de las etnias mesoamericanas cuando categoriza el
exogrupo de los indios marcando la empatía o la diferencia de los “otros” frente a
“nosotros”. El estereotipo, que también hace funcionar de forma paralela a su
realidad europea, no matiza la realidad, sino que colectiviza y caricaturiza al otro
negando el pluralismo del grupo. Posee una acción agresiva sobre los otros, sobre
los que son diferentes a él:
...porque este pueblo de Teovavan [Teohuacan] está de México cuarenta leguas, y está en frontera
de muchos pueblos, y al pie de unas sierras, y de allí se visitan muchos pueblos y provincias, y esta
gente es bien docible, sincera et bonae indolis, más que no la mexicana, bien así como Castilla la
Vieja y más hacia Burgos son bonae indolis y parece otra masa de gente que desde Ciudad Rodrigo,
los puertos abajo a Extremadura y al Andalucía, que parece y es gente más recatada y más resabida;
bien ansí podemos acá decir, [que] los mexicanos y sus comarcas son como extremeños y
andaluces; e los mixtecas, tzaputecas , pinomes, mazatecas, teotitlecas, mijes, éstos digo que son
más obedientes, mansos y dispuestos para todo lo que de ellos hacer quisieren en cosa de virtud
(Memoriales, I, cap. 38, p. 130).
A la tarea inicial a la que se enfrentaron los misioneros en el Nuevo Mundo,
aprender las lenguas del país, se les presentó muy pronto otra mucho más
complicada que fue hallar el modo de enseñar la verdad dogmática. La
evangelización necesitó de las lenguas indígenas para trasladar a ellas la única
doctrina dada por buena y verdadera y que, por consiguiente, debía ser acatada y
aceptada de una forma natural por los gentiles en cuanto la conocieran.
Evidentemente esta idea de la realidad parte de las categorías culturales de los
frailes, que también se esmeraron en traducir. Existen numerosos textos traducidos
directamente del latín y castellano a las lenguas indígenas, pero los frailes
210
traductores pronto entendieron que ellos debían conocer sus culturas para
expresar la doctrina de forma adecuada. Conociendo bien la lengua del otro podían
saber qué facilitaba y que entorpecía el mensaje cristiano:
La traducción será muy difícil cuando la distancia cultural entre dos pueblos sea tal que no
compartan una lengua, ni una historia, ni una realidad, ni una categoría (sea de la realidad o de la
lengua), cuando su categorización sea distinta, cuando su mundo vivido sea totalmente diferente.
Por ejemplo, un pueblo que no tenga una concepción lineal del tiempo, sino circular o en espiral, no
presentará igual los tiempos de sus verbos, o la manera en que exprese las acciones o el
movimiento; asimismo, a aquellos cuya religiosidad se basa en la divinización de fuerzas naturales
les será extraña la noción de un dios antropomorfo y moral (MURILLO GALLEGOS, 2009: p. 66).
Sin embargo, la religiosidad indígena era un sistema cosmológico capaz de
explicar el mundo a través de creencias, palabras, objetos y preceptos sociales y
morales. Los misioneros, que fueron etnólogos por sus circunstancias y no por
tener la pretensión de serlo, se obstinaron en destruir parte y conservar parte, pero
no se percataron de que todo estaba relacionado, y que, mientras que se
conservara parte de esa cultura, quedarían restos de la antigua cosmovisión. Muy a
su pesar, se iniciaría el sincretismo de dos mentalidades diferentes y excluidas
pues los franciscanos consideraron a los indios una extensión de Europa, incluso
hubo quiénes les buscaron un origen adánico como Motolinía que sospecha “que
comenzó y tuvo principio del repartimiento y división de los nietos de Noé”
(Memoriales, “Epístola Proemial”, p. 14), mientras que los indios, que con el tiempo
se convirtieron en unos cristianos más, asimilaron la tradición judeo-cristiana a sus
antiguas creencias y moldearon poco a poco su propia religiosidad. En definitiva, el
cristianismo se ha implantado a lo largo de su historia admitiendo prácticas ajenas
a él, pero que si no atentan contra el dogma son admitidas y con el tiempo, en
ocasiones, la Iglesia las ha terminado aceptando como suyas de manera expresa o
tácita.
Los frailes se encontraron con una cultura visual y la pictografía náhuatl se
entremezcló con la iconografía cristiana para iniciar a los neófitos. Los catecismos
en imágenes son la etapa intermedia entre la falta absoluta de comprensión del
mensaje cristiano y una traducción efectiva de las verdades reveladas. Los
primeros franciscanos aprovecharon los elementos culturales de los indios para
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acelerar en la medida de sus posibilidades la comprensión de la visión del Mundo y
de Dios europeo.
Los tropiezos y los errores debieron ser muchos por no poder traducir
correctamente, sin embargo las crónicas de la orden siempre están polarizadas en
la consciencia de que estaban ante una misión excepcional, y que como tal debían
actuar. La simple asunción de estar en una misión ya era algo importante y
delicado en el marco de la tradición de la Orden como para estar atentos y
serviciales para llevarla a cabo. Mendieta confiesa que “El cuidado y curiosidad que
se ha tenido en esta Nueva España en la doctrina y enseñamiento de los naturales
indios para su cristiandad, no se ha tenido con otra gente del mundo” (MENDIETA,
1973: vol. 1, p. 149). Para ello era preciso conocer en profundidad los sistemas
culturales de los colonizados, porque su éxito o fracaso en la misión dependía de
factores cuantitativos fácilmente objetivables, eran muchas la almas pervertidas, y
de otros cualitativos, pues la lucha contra la perversión solo se podía cimentar
desde un conocimiento exhaustivo y muy amplio de la misma y de su entorno.
Fray Francisco Morales advierte de que se ha puesto interés en aspectos
externos a la hora de comparar la religión prehispánica con el cristianismo como los
ritos o las costumbres, pero que se han pasado por alto otros más profundos que
marcaron los caminos tortuosos para asimilar los indios y transmitir los misioneros.
Mientras que el cristianismo dirige al Hombre como individuo libre, y que por tanto
tiene capacidad de acción y decisión, a la salvación de su alma; la religión
prehispánica lo dirige al mantenimiento del orden cósmico y su propia esencia es
colectiva. El cristiano con su libertad, libre albedrío, teme el mal y el vicio del que es
responsable, mientras que el indio teme que el orden cósmico sea destruido por las
deidades del mal. Para el indio era difícil asimilar el individualismo del cristiano a la
hora de asumir el pecado y su sentido de continuidad histórica, porque para él el
pecado era algo colectivo en tanto en cuanto afectaba a todos y la historia era una
serie de ciclos que fatalmente se destruían cada 52 años para comenzar de nuevo
(MORALES, 1990: pp. 280-281).
La filosofía cristiana ha partido de la persona como individua substantia,
como individuo con conciencia y que se ha definido por el pensamiento, el trabajo,
el compromiso y la libertad, por los derechos y las obligaciones. Para el cristiano
toda su vida se encamina a la certeza salvífica que ha sido revelada porque la
Historia Universal es un único acontecimiento. Para los indios la unidad sólo podía
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ser una amenaza de disolución del orden, en el que él es una parte ínfima,
accesoria, y su vida transcurría en el temor y el estrés que la inseguridad de lo que
podía pasar en un mundo atroz en el que su acción no tenía valor y en el que la
identidad colectiva es la suma de individuos y el grupo la suma de sus miembros
que forman parte del engranaje del eterno retorno.
Esta tremenda grieta cultural, que es la libertad individual frente a la
colectividad, hace que la traducción se complique de manera que el indio no
asimile, o le cueste mucho más hacerlo, y que el misionero no transmita, o le
suponga un esfuerzo adicional comunicar. Elsa Cecilia Frost anota que si el
concepto de libre albedrío es tan complicado que hasta para los mismos teólogos
era una fuente de desavenencia, por ejemplo Martín Lutero está en desacuerdo,
cómo iba a ser trasplantado sin dificultad a la mente de los neófitos. Estos pagaban
sus transgresiones con castigos durísimos y al convertirse al cristianismo ya no era
así, pues su pena sería ejecutada en el más allá y su idea del otro mundo era
cuando menos imprecisa. Los misioneros tuvieron dificultad para hacer
comprender que las penas del infierno eran más duras si cabe que las de este
mundo, pero no se percataron de que a lo que realmente temían los indios era a la
fractura del cosmos (FROST, 1990b: pp. 308-309). Era difícil explicar que Dios le ha
dado libertad al Hombre para pecar porque la justicia divina premia o castiga en
función de cómo se haya utilizado esa libertad, y que ésta es parte del plan y de la
voluntad de Dios.
Ambos proyectaron sobre el otro sus propios patrones culturales y ambos se
afanaron por encontrar en el otro semejanzas que les pudiesen resultar familiares
independientemente del contexto en el que se dieran. Para los cristianos los dioses
indígenas eran demonios a los que destruir y para los indios el Dios cristiano era
una deidad nueva a la que podían agregar a las otras, los aztecas tenían la
costumbre de adoptar en su panteón a los dioses de las tribus sometidas.
Algunas prácticas y conocimientos indígenas se vieron como remedos de los
sacramentos orquestados por Satán y no fueron utilizadas por los frailes para evitar
confusiones, aunque sin duda facilitaron a los indios forjarse en las prácticas
cristianas como el bautismo, la comunión y la confesión, y otras analogías como la
creencia en un gran dios, Huitzilopochtli, nacido de una virgen, la creencia en una
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deidad suprema, Ometéotl, y el conocimiento del símbolo de la cruz (RICARD, 1986:
pp.96-101)130.
Motolinía fue de ese parecer, porque para él el cristianismo era algo nuevo
en América y vio más prudente romper radicalmente con cualquier vestigio de la
religión anterior, especialmente los templos con sus ídolos y los archivos, mientras
que dio muestras más que sobradas de su amor por los valores que estimó
positivos de la cultura prehispánica como las lenguas y las costumbres cotidianas
de los indios, valores que se afanó por mantener. Los frailes hicieron grandes
esfuerzos por cristianizar los lugares cultos prehispánicos, especialmente tres
lugares de importancia, por la cantidad de gente que se desplazaba a ellos en
romería para ofrecer presentes, incluso desde sitios alejados, en los que
superpusieron el culto cristiano al prehispánico:
en Tlaxcalla se sustituye la fiesta de la diosa Toci, que quiere decir “Nuestra Abuela”, por el de Santa
Ana; en Tianquizmanalco la fiesta del dios Telpuchtli, que quiere decir “Mancebo”, por la de San
Juan Bautista; y en un lugar a una legua de la ciudad de México, la de Tonán, “que quiere decir
Nuestra Madre”, por la Virgen Santísima bajo la advocación de Guadalupe (TORQUEMADA, 1969:
vol. 2, pp. 245-246 ).
Pero con el paso del tiempo se comienzan a percatar de que su tarea es mucho
más ardua de lo que habían valorado inicialmente y, en muchas ocasiones, dan
muestras de pesimismo por no haber logrado el objetivo de erradicar los cultos
idolátricos por el desconocimiento de la lengua, pero también por no poder
discernir entre toda la organización religiosa prehispánica lo tocante a la religión y
lo tocante a otras costumbres. Es muy conocido el pasaje de la obra de Sahagún
130 Con respecto al bautismo existía un ritual prehispánico en el que la partera vertía agua o pulque
sobre el recién nacido para liberarlo de una especie de mácula original.
Existió una especie de comunión azteca bajo dos aspectos, la absorción del corazón de una víctima
que se tenía por la sustancia del dios, de acuerdo con la teoría hegemónica que sostiene la
existencia de antropofagia ritual; y el consumo de imágenes de pasta del dios Huitzilopochtli que se
convertían en el dios mismo.
La confesión fue un acto generalizado en México, pero respondía a desórdenes de carácter
psicológico que originaban trastornos de carácter físico por lo que las faltas eran la embriaguez u
desórdenes sexuales como el adulterio o la fornicación. La confesión tenía consecuencias a través
de justicia ordinaria si no había sinceridad en el arrepentido o era reincidente, razón por la que se
hacía una vez en la vida. La confesión liberaba del castigo penal a cambio de una penitencia que
generalmente era sangrienta.
Para los aztecas existía la creencia en la vida eterna y tras la muerte el alma iba al cielo o al infierno,
pero esto no era el resultado de sanción o premio por la vida llevada, sino que dependía de las
circunstancia de la muerte.
También conocían el símbolo de la cruz que representaba las direcciones del universo y era atributo
de las divinidades de la lluvia y el viento.
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publicada en la lengua general de los indios en 1583, y la única que su autor vio
impresa en vida, en la cual ya estaba convencido de que los indios sólo se habían
convertido superficialmente o porque no les interesaba o porque no entendían
correctamente el mensaje cristiano por las dos cosas a la vez. Este pasaje que
corresponde a una obra doctrinal con finalidad catequética que pretende ofrecer
una traducción fiel a la fe para evitar herejías explica sin reparo el fracaso parcial
de la traducción cultural:
Ha se trabajado despues aca, que son baptizados, de hazer los dexar aquellos cantares antiguos,
con que alabauan á sus falsos dioses y que canten solamente los loores de Dios, y de sus Sanctos, y
esto de dia, y en las Pasquas, y Domingos, y fiestas de los Sanctos de sus Yglesias. Y á este
propósito se les han dado cantares de dios, y de sus Sanctos en muchas partes, para que dexen los
otros cantares antiguos: y han los rescebido, y han los cantado en algunas partes, y todavia los
cantan: pero en otras partes, y en las mas porfian de boluer á cantar sus cantares antiguos en sus
casas ó en sus tecpas: (lo qual pone harta sospecha en la sinceridad de su Fee Christiana,) porque
en los cantares antiguos, por la mayor parte se cantan cosas Idolatricas en vn estilo tan obscuro,
que no ay quien bien los pueda entender, sino ellos solos: y otros cantares vsan para persuadir al
pueblo á lo que ellos quieren, ó de guerra, ó de otros negocios que no son buenos, y tienen cantares
compuestos para esto, y no los quieren dexar (SAHAGÚN, 1999: p. 4).
3. “Los otros” vistos por Motolinía
Motolinía, en el ámbito de su orden, forma parte de una de las piezas claves
instituidas para subyugar formas de vida alternativas a la racionalidad occidental,
es decir a su tradición cultural y su organización política y económica, entendida
esta racionalidad como la única forma de vida justa y civilizada. Parafraseando a
Edmundo O´Gorman la América que derrumba la concepción geográfica del
mundo, porque no era parte de la Ecumene, sólo podía tener un sentido desde los
parámetros europeos y por eso el Nuevo Mundo fue inventado a imagen y
semejanza del Viejo, aunque esta invención no aniquiló su originalidad y su
idiosincrasia; pues dos cosas semejantes no pueden ser iguales. Esta dualidad y su
aspiración a la unidad separan ambas realidades, pues, mientras no se unan
América es y no es al mismo tiempo Europa. Este hecho, según el historiador
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mexicano, conforma América desde el s. XVI hasta nuestros días (O´GORMAN,
1958: especialmente p. 93).
Esta idea que también refrenda Leopoldo Zea para el que la cultura americana se
ha construido partiendo de la creencia en la universalidad de la cultura europea,
que se ha imitado de una forma dependiente, propia de pueblos coloniales, aunque
la imitación perfecta es imposible a pesar de que ésta sea consciente y
premeditada. Para Zea lo americano, la afirmación de América, se ha construido a
lo largo de distintas etapas históricas en las que se confrontan el menosprecio y la
revalorización de lo propio, y en las que ha tomado conciencia de su realidad como
única y no como mera imitación (ZEA, 1953: pássim).
No todos los historiadores están de acuerdo con esta interpretación de la
Conquista de O´Gorman, como una reducción de la realidad natural y moral
americanas a términos del sistema de ideas y creencia de la cultura europea.
Miguel León Portilla, supera esa “denominación etnocéntrica del descubrimiento de
América” como “Invención de América” y otra americanista de “Día de la raza”
apostando por el mestizaje etnocultural a partir de la designación de “Encuentro de
dos mundos”, teoría geopolítica que enunció con motivo del V Centenario y cuyo
objetivo manifiesto era el de fortalecer la identidad latinoamericana “para salir de
arraigados etnocentrismos y tomar en cuenta al otro” (LEÓN PORTILLA, 1992: p.
24). Este planteamiento historiográfico es tachado por sus detractores como
ingenuo pues niegan el mestizaje admitido por León Portilla131. Éste parte de que el
mestizaje étnico y cultural es inherente al ser humano, pues la historia universal así
lo demuestra. Tanto la Península Ibérica como México cuando se encontraron
llevaban un enorme bagaje mestizo en sus historias particulares que se dilató al
unir su destino y entrelazar una historia común (LEÓN PORTILLA, 2003).
En cualquier caso, ninguno de los historiadores, estén a favor de denominar
lo sucedido el 12 de octubre de 1492132 como descubrimiento o encuentro
cuestionan los enfrentamientos violentos, el sojuzgamiento de los pueblos
131 Puede verse un resumen de esta áspera polémica desatada por algunos historiadores- siendo los
más relevantes Edmundo O´Gorman, Leopoldo Zea y Miguel León Portilla, con motivo del V
Centenario, aunque las ideas que refrendan en dicha polémica son previas y ya había sido
publicadas por los tres en diversos artículos y ensayos (CACHO, 1990).
132 Para O´Gorman la efeméride es una falacia desde la que se parte porque el contacto de las
culturas, no se inició hasta que se comenzó a explorar las tierras y se consideraron unitariamente
hasta 1507, fecha de la publicación del mapamundi Cosmographiae Introductio, como la cuarta
parte del Mundo para así diferenciarlas de las tres partes tradicionales de la geografía de Tolomeo
(O´GORMAN, 1958: pp. 72-76), (O´GORMAN, 1987: p. 25).
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indígenas y la injusticia, que originan necesariamente los actos de conquista y
colonización, en tanto en cuanto éstos forman parte de la ideología del dominio
condicionado por la avaricia y la soberbia de los dominadores.
Lo que se sí cuestiona y que entra dentro de la espinosa polémica
mencionada antes es si Europa, los europeos en general, han cosificado todas las
culturas que le han sido ajenas. Aquí sí es necesario aclarar que esta afirmación no
se puede sostener en términos generales porque para muchos hombres
occidentales del s. XVI, entre los que estaban “los doce”, el caudal humano de
América fue considerado eso precisamente y no exigieron justificar esa humanidad.
Evidentemente en un clima imperialista-colonialista los dominadores proyectan sus
puntos de vista, pero eso no implica necesariamente la negación del otro, de su
cultura, de su historia y de su misma existencia. Por el contrario, muchos europeos
al entrar en contacto con la realidad americana y aceptarla total o parcialmente,
algunos como Motolinía no regresarían jamás, se van diluyendo en ese escenario
hasta convertirse en una sombra de Europa en América.
3. 1. La taxonomía de las diferencias
Los cronistas emprendieron la tarea de hacer una taxonomía comparada de
todo lo americano con lo europeo. La clasificación fue relativamente sencilla
cuando lo que se estaba estudiando eran campos de las ciencias naturales, por
ejemplo la incidencia de las heladas en los cultivos, la abundancia de las aguas, la
fertilidad de los campos, las especies animales o vegetales, etc. que son
fenómenos empíricamente observables. Sin embargo, esta facilidad se tornó
complicación para los cronistas cuando lo que clasificaron y compararon pertenecía
al campo de las ciencias humanas porque aquí, además de hechos empíricamente
observables y que dependen de variables históricas y geográficas, existe la
significación cultural contextualizada y subjetiva que muchas veces no es
comprensible para los foráneos.
Los cronistas españoles del s. XVI fueron pioneros en comunicar al mundo
acreditado la existencia de otras culturas, que sin haber estado en contacto con
ese mundo conocido, tenían un altísimo grado de desarrollo tecnológico, artístico y
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social. La “otredad” tenía que ser clasificada, pues en América hallaron una gran
diversidad de civilizaciones, y también era preciso comprenderla para poder
comunicarla. Unos observadores menospreciaron esa “otredad” ateniéndose
exclusivamente al prejuicio etnográfico y a la depravación moral del otro, mientras
que otros como Motolinía fueron pioneros en intentar comprender para informar al
Viejo Mundo acerca de la diferencia del Nuevo Mundo y de sus gentes utilizando su
código cultural y lingüístico. Al mismo tiempo que informaban a unos
transformaban a los otros a los que proclamaban el mensaje universal de
Jesucristo. Éstos fueron pioneros en el nacimiento de la antropología, aunque ésta
sea considerada una ciencia anglosajona nacida en el XIX, en tanto en cuanto
estudiaron la religión primitiva, la tradición oral y la estructura social con sus usos y
costumbres.
En su crónica Motolinía no plantea la visión de los otros como un
pensamiento monolítico, puesto que su actitud personal va cambiando a medida
que va conociendo la realidad prehispánica. Sus convicciones seráficas y su talante
entusiasta lo predisponían positivamente hacía los otros –recordemos que apenas
llega a México adopta un nombre náhuatl y sus esfuerzos por mejorar la vida
material de los indios-; pero él era un hombre europeo del siglo XVI que como tal
partía de una posición etnocéntrica, que con el tiempo iría matizando. Por ello, a
medida que Motolinía avanza en su indagación etnográfica se va desprendiendo de
algunos de los prejuicios negativos que desde Viejo Mundo llevó a América como,
por ejemplo, los que tenía acerca de la usura o de las borracheras y lo explica con
la naturalidad y sencillez con la que escribe toda su obra:
Para escribir lo que antiguamente usaban estos naturales, hallo que [no] tenían ni usaban logros;
más su ley y costumbre era venta y compra con paga y cuando se fiaban algo, era sobre prenda o
sobre palabra, y no pagaban mas cantidad que la que recibían, ni el que prestaba esperaba más
cantidad que la que había emprestado. No me maravillo de los que tengan lo contrario desto, que
yo, antes de que de raíz esto lo supiese, estaba engañado en la mesma opinión.
[...] Después de que comencé á escribir los ritos y costumbres de estos indios y a querer saber la
verdad, hálleme que en muchas cosas estaba muy engañado y esta del beber vino era una de las
cosas que yo tenía entendida al revés (Memoriales, II, cap.18, pp. 360-361).
También Motolinía, como harán otros compañeros, se cuestionará las
bondades del patrón cultural europeo como panacea de todos los males, léase
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idolatría como fuerza generadora de todos, al comprobar que ese nuevo modelo
impuesto en Mesoamérica provocó la desorientación y la ruina de millones de
personas, que perdieron sus raíces sin asimilar las extrañas. Esta situación, no sólo
alteró el orden social y político, sino que a los ojos de los franciscanos degradó el
orden moral en muchos asuntos en los que antes de la injerencia española estaban
controlados, algunos como la embriaguez simplemente porque eran castigados por
la justicia antes de que los españoles conquistaran el Nuevo Mundo; mientras que
con la conquista la borrachera cambió el estatus de delito por el de pecado que se
expiaba cuantas veces fuera cometida con la confesión, de manera que si no había
arrepentimiento sincero la penitencia era inútil.
El dogmatismo racionalista da paso al relativismo y la duda perturbadora,
aunque ésta fuera puntual, acerca de si trasladar sin ajustes el modelo europeo a
América era eficaz para implantar la fe les hace plantearse que tal vez las reglas y
modos de vida no hispánicos fueran adecuados para mantener el orden.
Evidentemente los frailes solo tuvieron la duda con usos compatibles con la religión
cristiana. Sahagún en su vasta memoria del México prehispánico desarrolla esta
idea sin ningún tipo de reparo:
…la philosophía moral enseñó por experiencia a estos naturales que para bivir moralmente y
virtuosamente era necesario el rigor y austeridad y ocupaciones continuas en cosas provechosas a
la república. Como esto cesó por la venida de los españoles, y porque ellos derrocaron y echaron por
tierra todas las costumbres y maneras de regir que tenían estos naturales, y quisieron reduzirlos a
las maneras de bivir de España, ansí en las cosas divinas como en las humanas, teniendo entendido
que eran idólatras y bárbaros, perdiése todo, el regimiento que tenían. […] Pero viendo agora que
está manera de policía cría gente muy viciosa, de muy malas inclinaciones y muy malas obras, las
cuales los haze a ellos odiosos a Dios y a los hombres, y aun los causan grandes enfermedades y
breve vida, ser menester poner remidio,… (SAHAGÚN, 2001: vol. 2, p. 815-816 )
3. 2. La infidelidad-gentilidad
Para fray Toribio los nativos eran “los otros” simplemente por su infidelidad,
aunque cualquier infiel convertido se asimilaba automáticamente a los
“civilizados”. En su concepción del mundo la barbarie radicaba en el
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desconocimiento de la verdad absoluta y dogmática que los frailes predicaban,
pero jamás en el hecho de que los indios, como muchos pensaban, fueran seres
inferiores y por lo tanto esclavos.
La civilización sólo se podía entender contraponiéndola a la barbarie y los
indios debían hacer el camino de ese progreso, porque conocer al Dios cristiano era
un proceso forzoso e ineludible. Ahora que Europa les daba la oportunidad a
naciones hasta ahora desconocidas, pues América no era África ni Asia, éstas no
tenían más salida que aprovechar esta oportunidad de forma determinista. América
se ha reconocido tras la sorpresa inicial geográficamente como una parte del orbe,
pero está vacía de contenido histórico y moral por el deseo providencial del Criador
de mantenerla oculta al mundo conocido. Al aparecer en un momento dado ante
los europeos, éstos se convierten en los depositarios y transmisores de la única
cultura capaz de darle al hombre una política de justicia y dignidad que vaya más
allá de la vida terrenal.
Para Motolinía la barbarie no lo es un sentido étnico o racial, es decir los
indios no son bárbaros por ser extranjeros, sino que lo son por practicar una
religión bestial e inhumana. Hay que aclarar que la extranjería de los indios sólo es
inicial, porque el Imperio los asume rápidamente al considerarlos súbditos no
susceptibles de ser esclavizados desde fecha temprana. Este hecho es, además,
una gran paradoja, porque son considerados por los europeos extraños en su
propia tierra.
Al margen de la religión para Motolinía los indios tienen policía en un sentido
amplio, es decir son sociables, instruidos, cívicos y mesurados y, en definitiva, han
sido capaces de autogobernarse. Su obra carece del determinismo pesimista en
esta cuestión porque los bárbaros no han de ser siempre bárbaros de una manera
congénita, sino que lo son de forma circunstancial en la manera en que el demonio
los ha cegado y practican una religión feroz, desordenada, despótica, irracional y
cruel. Como para San Agustín el mal es una privatio boni, es decir, se puede
superar sin problema una vez que se ha detectado y que se comprende de forma
racional la necesidad de sustituirlo por el bien, y de hecho Lucifer no es más que un
ángel caído. La existencia de este optimismo no quiere decir que en su crónica no
esté el viejo prejuicio sobre el otro, a pesar del reconocimiento positivo y la
asunción de la diversidad que impera en la obra motoliniana.
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La duda moral acerca de si los civilizadores europeos realmente pueden
civilizar cuando esclavizan a los pueblos colonizados está presente en todos los
escritos, porque la esclavitud querida por tiranos europeos es un impedimento
moral para la conversión de los vasallos americanos, puesto que la donación
pontificia de las Indias al monarca español es para dicha conversión:
Ampare Vuestra Magestad la Iglesia, la cual va ya camino de Guatimala y remédiela con tiempo,
porque en otra manera no proseguirá su camino, porque cuando llegare no habrá a quien predicar
sino a las casas desiertas y a los animales del monte, según la priesa [que] hay en esta triste feria.
Lo tercero, contra la condición con que Vuestra Magestad recibió del Romano Pontífice estas tierras,
que fue para que convertiésedes a [estas] gentes, que no para que la vendiésedes (Epistolario: p.
110)133.
Además, el sometimiento que los españoles imponen sobre los pueblos
americanos es un mal ejemplo para los caciques, pues éstos sí liberaban a sus
esclavos porque “va creciendo la fe en aquellos naturales y que la muestran cerca
del amor de Dios y del prójimo y que restituyen los esclavos que poseían y ponían
en libertad y los favorecían” (ZORITA, 1999: vol. 2, p. 749). Motolinía en este lugar
también es optimista y si hay españoles que son más bárbaros que los bárbaros,
hay muchos que dan ejemplo y tratan a los indios como “verdaderos prójimos”
(Memoriales, I, cap. 12, p. 36).
Su etnocentrismo parte de su concepción histórica según la cual un pueblo
está desarrollado cuando pertenece al “pueblo elegido” y, como afirma Julia
Kristeva: “Los que se opongan a esta alianza o no formen parte de ella serán
violentamente rechazados” (AGUIRRE BAZTÁN, 1999: p. 24, nota 64). El “pueblo
elegido” es el único capaz de trazar el camino a la salvación del pecado original y
del pecado efectivo de los idólatras. La religión indígena es condenada de
antemano, puesto que el Dios de los franciscanos no es compatible con ningún otro
y esa verdad dogmática la explica con total claridad uno de sus correligionarios en
1553:
Hay sobre la tierra dos congregaciones: una es muy buena y la otra muy mala. Aquella que es muy
buena se llama yglesia cathólica, y la que es mala se llama yglesia diabólica. Muy honrosa es la
morada de Dios y muy deshonrosa la morada del Diablo. Y así es ella, la que se llama yglesia
133 “Franciscanos, con Motolinía, al Emperador: protestan enérgicamente contra la licencia de hacer
esclavos en Guatemala (México, 31 de julio de 1533)”.
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cathólica: se ve, en esta asamblea, a todos los buenos cristianos. Esta congregación es la única
buena y de tal modo todos los buenos cristianos la honran y rezan al único bueno, al único
verdadero Dios, porque tienen una única buena creencia que se llama fe: confiesan sus faltas, las
dicen, y reciben al único baptismo bueno cuando reciben el agua de Dios (OLMOS, 1990: p. 25).
Motolinía y sus compañeros tienen presente la injerencia demoniaca para
desbaratar su labor. Pero el etnocentrismo de fray Toribio, y de los franciscanos en
general, estuvo marcado por una posición indigenista desde el momento en que los
indios son potencialmente nuevos cristianos que tienen capacidad para
emanciparse del yugo del mal: “Y ¿por qué no dará Dios a éstos que a su imagen
formó, su gracia y gloria, disponiéndose tan bien como nosotros?” (Memoriales, I,
cap. 35, p. 96). Pensaba que existía una confraternidad entre todos los hombres
que como tales tienen un vínculo genérico que va más allá de la estructura política
y social. Este pensamiento universalista en materia religiosa asegura la
autenticidad de una forma única de pensamiento, que es eterna porque está en el
origen de cualquier existencia y que lo determina todo y por ello, es la misma para
toda la humanidad.
El indigenismo en Motolinía, que carece del tono acusador lascasiano, parte
de que la barbarie de los naturales estaba ligada a un comportamiento religioso y
moral y no al resto de las pautas culturales, porque el Evangelio es un mensaje
revelado y los aspectos culturales no han de ser óbice para ganar más almas. El
individuo es enculturado por las generaciones anteriores adquiriendo la costumbre,
pero si los frailes logran evangelizar a los indios éstos en su lógica se civilizan. El
franciscano en repetidas ocasiones, y sobre todo cuando se acusa a su Orden de
favorecer a los indios frente a los españoles, explica esta idea con el candor y
naturalidad que caracteriza toda su obra:
A esto respondían los frailes diciendo: “que siempre habían tenido a los españoles por domésticos
de la fe, y que si alguno o algunos de ellos alguna vez tenían alguna necesidad espiritual o corporal,
más aína acudían a ellos que no a los indios; mas como los españoles en comparación de los indios
son muy pocos y saben bien buscar su remedio, así espiritual como corporal, mejor que los indios,
que no tienen otros sino aquellos que han aprendido la lengua; porque los principales y casi todos
son de los frailes menores, hay razón que se vuelvan a remediar a los indios que son tantos y tan
necesitados de remedio; y aún con éstos no pueden cumplir por ser tantos, y es mucha razón que se
haga así pues no costaron a Jesucristo menos las ánimas de estos Indios como las de los Españoles
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y Romanos, y la ley de Dios obliga a favorecer y a animar a éstos que están con la leche de la fe en
los labios, que no a los que la tienen ya tragada con la costumbre” (Memoriales, I, cap. 51, p. 193).
Su visión optimista de la naturaleza de los indios no le impide darse cuenta
del valor antropológico que tiene la enculturación y socialización primarias por la
profunda huella que deja en el ser humano. Cuando el individuo abandona, debido
a una situación de asimetría, los principios en los que ha sido educado en su
infancia se produce una desprogramación que, generalmente, resulta dolorosa. A
pesar de su etnocentrismo, fray Toribio percibe la dificultad que entraña para los
neófitos abandonar todos los principios y hábitos adquiridos durante años, que
configuraban su identidad cultural, por aquellos otros que se imponían desde el
nuevo poder:
... por [los] cuales era muy duro dejar lo que tanto tiempo acostumbrado, y en lo que habían
envejecido, tanto que parecía ser esta batalla contra los amorreos y cananeos, y contra aquellas
siete generaciones que ocupaban la tierra de promisión... (Memoriales, I, cap. 14, p. 39)
Incluso justifica los desórdenes porque entiende que muchos de ellos, al no estar
penados por la ley como en los tiempos prehispánicos, son difíciles de atajar y
enmendar:
También dicen los ind ios que com o la ent rada de los españo les y las gue rras die ron tan
gran vaivén a toda la tierra, en muchas cosas perdieron su justicia y castigos, ordeny conc iertos
que te nían , y que no tienen jurisd icción ni libertad para pug nir y castigar los
delincuentes, e que ya no se castigan ent re ell os las ment iras ni perjur ios, ni los
adulte rios , y que más se at reven las mujeres a ser malas, que solían, y aún que de los
españoles han deprendidoalgunos vicios (Memoriales, II, cap. 4, p. 312).
Y si ellos forman parte de la historia de la salvación, la redención se sucede
necesariamente tras la caída y su consabido castigo. En su conciencia histórica
basada en el modelo bíblico descansaban todos sus anhelos y proyectos para la
salvación. La dinámica de esa conciencia, que se halla entre el espacio de la
experiencia y el horizonte de experiencia (RICOEUR, 1998: p. 22), lo situaban
exactamente a él y a su Orden como mediadores entre dos culturas en el presente,
para que en el futuro se repitiera el esquema bíblico de la salvación tantas veces
acaecido en el pasado.
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La Orden, al fin y al cabo, es el conjunto de sus miembros y de sus acciones
a lo largo del tiempo histórico que se proyecta en el presente y en los deseos y
proyectos de futuro, y “los doce” son actores de un discurso ya escuchado, el de
agentes de la salvación del alma, que está fuertemente sedimentado en la
Institución de San Francisco. Cada miembro de la orden aspira según sus
posibilidades a canalizar con su persona y con su comunidad el milagro que Dios
realizó en su venerado fundador. El pasado se alarga hasta el presente y se
proyecta hacia el futuro como relato individual y colectivo, pero también en el
espacio moral en el que los frailes deben pensar y obrar. Todo lo que sucede en
México es para él la señal de la omnipotencia divina que sirve para anunciar el
Reino. “Los otros” también son parte del plan sobrenatural de Dios y
necesariamente forman parte de los deseos y temores futuros de Motolinía, de sus
compañeros de misión, del General de la Orden que los envía a ella y que ya los
avisa de lo que se van a encontrar en la Obediencia:
Entre las continuas preocupaciones que, en la cotidiana instancia de los asuntos que se me
presentan, ocupan mi mente, ésta sobre todo me aflige y angustia, a saber, que con el apostólico
varón y seráfico padre nuestro Francisco, a las almas redimidas por la preciosísima sangre de Cristo,
engañadas por la astucia satánica, habitantes en la sombra de la muerte y retenidas por, la vanidad
de los ídolos, me esfuerce con toda la pasión de las entrañas y continuos suspiros del corazón por
librarlas de las fauces del dragón y las haga militar bajo el estandarte de la cruz y someter el cuello
al yugo de Cristo, con el favor del Altísimo, por medio de vosotros, muy amados hermanos míos.
Porque de otra manera, no podré librarme del celo del sediento Francisco por la salvación de las
almas, que toca en la puerta de mi corazón con incesante golpe de día y de noche. Y lo que a lo
largo de muchos días anhelé, a saber, ser de vuestro número, y no merecí conseguir de los
superiores (así, Padre, porque así te plugo), con el favor del mismo, espero confiadamente obtenerlo
en vuestras personas (PÉREZ LUNA, 2001: pp. 42-45).
3. 3. Relativismo cultural y aculturación
Conviene aclarar aquí que el relativismo de los franciscanos que misionaron
en América en el s. XVI es fruto de que éste es una condición de la tolerancia hacia
la validez del sistema cultural prehispánico, pero no es debido a que, como sucede
con el relativismo moderno se haya abandonado la valoración moral de los
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sistemas culturales del otro. Por relativismo cultural no nos referimos a la corriente
antropológica que postula Franz Boas por la que cada cultura debe ser estudiada,
explicada y analizada en sus propios términos, porque el propio concepto de cultura
es plural y la diversidad cultural es un hecho, y que defiende que las instituciones
humanas están basadas en componentes emotivos que explican las conductas
humanas abandonando la valoración racional de la cultura.
Tampoco nos referimos por relativismo al elogio que Michel de Montaigne
hace de la defensa de la naturaleza, que encarna la sociedad perfecta y utópica,
frente a la sofisticación de la cultura europea, que encarna la decadencia con una
historia cruel y cobarde, en su ensayo sobre el canibalismo. Motolinía y sus
compañeros comparten con Montaigne la curiosidad y el reconocimiento del otro,
pero no cuestionan, siendo conscientes de los defectos del Viejo Continente y de su
Iglesia, que la misión del europeo es colonizar-cristianizar porque es un imperativo
divino.
En el caso de los franciscanos esa valoración hacia el otro solo podía ser su
razón dogmática coherente con su punto de partida, el de la superioridad europea y
las premisas de la Orden, como la mejor forma para la autorealización humana. En
realidad, a pesar de la tolerancia en muchos aspectos, los franciscanos juzgaron a
los indios en relación con la propia cultura y sus propias creencias religiosas. Estas
últimas siempre fueron el punto de partida para sus juicios acerca de qué aspectos
de la cultura eran respetados o cuáles había que aniquilar. La tendencia a la
unidad y a la racionalización de lo sagrado reprueba cualquier desviación del
monoteísmo, porque no se puede obviar que los doce son herederos de los
sistemas teológicos del s. XIII.
Ahora bien, la visión idílica que los frailes en general tuvieron de los nativos
no lo eximía de intentar por todos los medios posibles asimilarlos al patrón cultural
del poder. Motolinía y sus compañeros plantearon dicha asimilación con distintos
grados de radicalidad según el aspecto cultural de que se tratase. Las
cosmovisiones y las religiones prehispánicas fueron combatidas con dureza para
aniquilarlas, aunque éstas subsistieron de forma no oficial, hecho del que los
frailes se van percatando gradualmente en la medida en que van conociendo la
lengua y las costumbres con un mayor rigor:
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Dende ha poco tiempo vinieron a decir a los frailes cómo escondían los indios los ídolos, y los ponían
en los pies de las cruces, para allí guarecer la vida de su idolatría, como otros cinco reyes que se
escondieron en la cueva de Maceda, por miedo de Josué, y aquéllos, ansí escondidos dieron primero
tras los pueblos, porque [a] los pies de las cruces no se podían ir, teniendo tan buena guarda
(Memoriales, I, cap. 15, pp. 40-41)
Con los aspectos culturales al margen de los sistemas interpretativos de las
ideas y creencias en torno a Dios y a la creación del Mundo y del Hombre como, por
ejemplo, la educación que los jóvenes recibían en la familia o, lógicamente, con
todos aquellos elementos de la cultura material que consideraban inocuos y útiles
mantuvieron una postura eminentemente tolerante.
Sabemos por Mendieta que fray Andrés de Olmos, “por ser la mejor lengua
que entonces había en esta tierra, y hombre docto y discreto”, había recibido el
encargo del presidente de la Real Audiencia, D. Sebastián Ramírez de Fuenleal, y
de su custodio, fray Martín de Valencia, que “sacase un libro de las antigüedades
de estos naturales indios” para que “hubiese alguna memoria, y lo malo y fuera de
tino se pudiese mejor refutar, y si algo bueno se hallase, se pudiese notar, como se
notan y tienen en la memoria muchas cosas de otros gentiles”(MENDIETA, 1973:
vol. 1, p. 47). Olmos, cuyo trabajo conoció y utilizó Motolinía, transcribió al náhuatl e
hizo versiones resumidas en español de un conjunto de códices picto-glíficos
llamados huehuehtlahtolli, textos que se conocen como “testimonios de antigua
palabra”134, que recopiló hablando con los ancianos el propio Olmos, y que con el
tiempo enmienda, aumenta y publica en 1601 uno de los primeros franciscanos
nacido ya en México, fray Juan Bautista de Viseo135. Éste las amplió y perfeccionó
para adaptar el contenido cristiano al mensaje moral de los huehuehtlahtolli,
adaptación que Olmos también había intentado de forma menos contundente y que
se puede saber porque algunos de estos testimonios de antigua palabra también
los incluyó en el capítulo final de su Arte de la lengua mexicana de 1547 (OLMOS,
134 Existen numerosos estudios de este género desde el punto de vista literario y el lingüístico y
etnográfico del pasado hispánico, iniciados por Ángel María Garibay y continuados por su discípulo
Miguel León Portilla y por otros prestigiosos investigadores. Hay un trabajo reciente que, además de
hacer un estado de la cuestión, analiza estos discursos como una herramienta para la
evangelización, puesto que los franciscanos unieron la tradición literaria europea con la náhuatl
convirtiendo a la última en un instrumento pedagógico. Véase, RUIZ BAÑULS, 2009.
135 La obra de fray Juan se publica en 1601 en náhuatl y español con el título de Huehuetlahtolli,
que contiene las pláticas que los padres y madres hicieron a sus hijos y a sus hijas, y los señores a
sus vasallos, todas llenas de doctrina moral y política. Esta publicación se encuentra en
https://archive.org/details/huehuetlahtolliq00juan
Véase, ANÓNIMO, 1990.
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1996). También la obra de fray Andrés de Olmos fue utilizada por Alonso de Zorita
en su Breve y Sumaria Relación de los señores de la Nueva España, que envía a
Felipe II con el objeto de explicarle las fallas del sistema colonial por la oposición de
los encomenderos a cumplir la legislación que protegía a los habitantes indígenas,
en la que presenta idealiza el pasado prehispánico en el que los viejos daban
consejos que tenían puestas por memoria en pinturas (ZORITA, 1992).
Los huehuehtlahtolli eran recopilaciones de exhortaciones que servían para
aconsejar y educar en los valores morales y religiosos de la cultura náhuatl, dar
parabienes, consolar, suplicar, etc. en cualquier acontecimiento familiar y social,
como un matrimonio o un nacimiento, o político como la investidura de un
gobernante. Los franciscanos que se ocuparon de este género en ocasiones
eliminaron las alusiones a los antiguos dioses que fueron sustituidas por
contenidos cristianos –“Plática con la que nuestros varones hablan a su mujer, con
quien se han casado por la iglesia”, ”Plática con la que se explica que es una gran
honra, y un gran honor recibir el Santo Bautismo”, etc.-, pero en lo concerniente a la
educación y valores –“Palabras de exhortación con que la madre así habla, instruye
a su hija”, “Su plática, su enseñanza del padre con la que exhorta a su hijo cuando
aún es pequeñito”, etc.- los huehuehtlahtolli fueron objeto de alabanza. También
fray Bernardino de Sahagún tuvo acceso a estos códices, que eran los depositarios
del pensamiento más profundo prehispánico, y titula uno de sus libros “De la
retórica y philosofía moral y teología de la gente mexicana, donde hay cosas muy
curiosas tocantes a los primores de su lengua y cosas muy delicadas tocantes a las
virtudes morales” en el que da la clave del desorden en el que vivían los indios tras
la Conquista. Este era la consecuencia de haber perdido las buenas leyes gentiles
que los padres y madres aplicaban a sus hijos e hijas y los señores a sus vasallos
(SAHAGÚN, 2001: vol. 1, pp. 421-422).
Una idea tan avanzada como cierto sesgo de relativismo cultural está
presente también en las epístolas y en los dos textos que conforman la crónica que
nos ocupa, aunque de forma más explícita en los Memoriales. Para Motolinía lo
realmente esencial era ganar almas para que vivieran conforme al Evangelio y que
no se apartaran de la senda de la Santa Madre Iglesia. La convivencia respetuosa
entre dos culturas, la de los españoles y la de los indios, parte de su concepción
política, según la cual los indios deberían vivir segregados y amparados por los
frailes para preservarlos de los vicios europeos.
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En lo referente a las leyes y costumbres de los indios antes de la llegada de
los españoles, el franciscano mostró abiertamente el agrado que le provocaban las
que servían para la organización social y familiar de los naturales, e, incluso,
pensaba que muchas eran mejores y acusa, como después hará Sahagún, al orden
colonial de muchas negligencias:
...bien hay cosas en que tomen ejemplo los cristianos de estos infieles, cómo los señores criaban
sus hijos e hijas en buena disciplina e honestidad e castigo. Bien pueden tomar lición las doncellas y
damas de los grandes palacios, e haber vergüenza de sus disoluciones... (Memoriales, II, cap. 3, p.
311)
...como la entrada de los españoles y las guerras dieron tan gran vaivén a toda la tierra, en muchas
cosas perdieron su justicia y castigos, orden y conciertos que tenían, y que no tienen jurisdicción ni
libertad para pugnir y castigar los delincuentes, e que ya no se castigan entre ellos las mentiras ni
perjurios ni los adulterios, y que más se atreven las mujeres a ser malas, que solían, y aún que de
los españoles han deprendido algunos vicios (Memoriales, II, cap. 4, p. 312).
Una idea tan revolucionaria, incluso sediciosa, para la época como ésta
también estará, unos años después de expresarla fray Toribio y otros franciscanos,
en el pensamiento del padre jesuita José de Acosta que afirma que los indios
“deben ser gobernados conforme a sus fueros” y que los indios detestan a los
españoles porque “en lo bueno como en lo malo, les somos y hemos sido siempre
contrarios” (ACOSTA, 1987: p. 390).
Fray Toribio, como hemos apuntado en repetidas ocasiones, organiza su
vida y su obra en función de un compromiso ideológico que lo obligaba
continuamente a evaluar al “otro” y a anatemizar aquellos aspectos considerados
falsa religión o idolatría. Este hecho lo afrontaba de manera eminentemente
optimista y por eso continuamente hace afirmaciones en las que hace “notar cómo
una gente que hasta hora era tenida por bestial supiesen hacer tal cosa”
(Memoriales, I, cap. 35, p. 99). La alteridad no era algo que entraba en conflicto
radical con sus aspiraciones, pero para la realización de éstas era esencial
distinguir la verdadera justicia de la falsa:
Gran hermosura y preciosa orden pone la justicia contra la fealdad y desorden del pecado, y aunque
estos naturales por la ceguedad de su idolatría muchas veces tomaban las tinieblas por luz y la luz
por tinieblas, y no pocas elegían el mal por el bien y el bien por el mal, y por tener el paladar
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estragado lo amargo tenían por dulce y lo suave dejaban por les parecer amargo, con todo esto
tenían leyes y costumbres algunas loables, mediante las cuales se regían y gobernaban, no que
todas fuesen tan rectas y tan niveladas que diesen a cada uno lo suyo, segund lo quiere y demanda
la verdadera justicia (Memoriales, II, cap. 15, p. 352).
Los franciscanos no se limitaron a dar una instrucción de la catequesis y una
educación primaria, sino que intentaron que los naturales asimilaran la civilización
europea modificando las costumbres a partir del cambio de conciencia religiosa de
cada individuo. La catequesis se alterna con la enseñanza de los oficios para las
clases plebeyas y una educación superior y esmerada a las clases altas,
experiencia que culmina con el colegio de Santa Cruz de Tlatelolco.
Cuando “los doce” llegan a México ven la necesidad de dar una educación
superior a la elite india el objetivo de normalizar y endoculturar unidireccionalmente
a jóvenes que en el futuro a su vez endoculturaran a otros jóvenes (Memoriales, I,
cap. 61, p. 255), e incluso a sus mayores. Los franciscanos fueron los pioneros en
iniciar un proceso de deculturación de los niños y jóvenes a base de procesos de
inmersión, normalización y endoculturación unidireccional gracias a la educación
que se daba en sus monasterios a los hijos de los señores principales. Aquí los
franciscanos, como relata Motolinía, le facilitaban el acceso al nuevo orden a las
élites que ya en los tiempos anteriores a la conquista se educaba en los templos
(Memoriales, II, cap. 3, p. 308). El objetivo perseguido no era otro que lograr que
esos mismos jóvenes que se educaron bajo su amparo enseñaran lo aprendido en
su entorno familiar y social. Esto en ocasiones provocó consecuencias dolorosas,
por ejemplo en el niño Cristóbal muerto a manos de su padre por querer transmitir
la fe136; y otras surtió el efecto deseado:
Ansimismo, porque el fruto más cierto y durable se esperaba, como se vee, en los niños, y por quitar
de raíz tan mala memoria, les tomamos todos los niños, hijos de caciques y principales por la mayor
parte, cuantos pudimos, para los criar e industriar en nuestros monesterios. Y con ellos no poco
trabajamos, enseñándoles a leer y escribir y cantar canto llano y de órgano, y decir las horas
cantadas y oficiar las misas e inponerlos en todas buenas costumbres christianas y religiosas; por
manera que no solamente éstos han sido traídos al camino de nuestra verdad y christiandad, más
ya ellos mismos, fechos maestros e predicadores de sus padres y mayores, discurren por la tierra
descubriendo y distruyéndoles sus ídolos y apartándolos de sus vicios nefandos, y a vezes su vida
corre peligro; y con el favor de las varas que agora Vuestra Magestad les ha dado, los alguaziles, sus
136 Véanse las pp. 53 y 162 de este trabajo.
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naturales, son los que más persiguen los ritos y cerimonias gentílicas, y ellos nos son muy grande
ayuda, mayormente contra los viejos que todavía están con sus ídolos y los asconden [sic] cuanto
pueden, aunque todavía se allegan bien a la dotrina, y con harta devoçión a las iglesias, y con
mucha lágrimas a las confisiones y se casan a ley y bendición (Epistolario: p. 92)137.
Pero también los adultos aculturados pueden aculturar a otros paganos, y esta idea
siempre está siempre presente en un Motolinía obsesionado con “sembrar la
semilla del Evangelio” para después “recoger el fruto”:
En los primeros años que se administró el bautismo, muchos de estos mercaderes baptizados que
iban entre otros indios lejos a do no había llegado la palabra de Dios, ellos llevaban sus imágenes, y
en sus casas que tienen los mercaderes por toda la tierra á su parte comenzaron á poner la doctrina
cristiana y á enseñar á muchos por ejemplo y por palabra (Memoriales, II, cap. 24, p. 379).
Ya hemos visto la posición favorable de Motolinía con respecto a la
formación de un clero indígena138, que ejemplifica con la historia de un señor
principal llamado Juan de Tarécoato, que inspirado por la lectura de la vida de San
Francisco, decidió liberar a sus esclavos, repartir sus riquezas y vivir según el
espíritu de pobreza y recogimiento del Santo pidiendo el hábito que le negaron dos
veces, pero perseverando en la vida de privaciones que había escogido
(Memoriales, I, cap. 5, pp. 162-163). También que Motolinía reconoce que hubo
mucha premura en la experiencia, y que por eso fracasaron y se cayó en desánimo
teniendo que esperar al siglo XVII a que se ordenaran esporádicamente los
primeros indios , aunque relegados a los lugares más apartados del campo y sin
posibilidades de ocupar puestos relevantes como destaca el P. Mariano Cuevas en
su Historia de la Iglesia de México:1600-1699 (RICARD, 1986: p. 110).
El franciscano explica con orgullo sus logros y los de su Orden mendicante
en materia de aculturación religiosa. Para él el mejor servicio que hacen al Reino es
haber conseguido que “una gente pocos días tan metida en idolatría, y en tan poco
tiempo tan acristianada, que casi no hay memoria de todo lo pasado” (Memoriales,
I, cap. 34, p. 92). La esperanza mesiánica escatológica del Reino de Dios se tiene
que ir manifestando en el presente porque éste se realiza en este mundo y, como
sucede en toda la literatura apocalíptica, en el otro. Todos aquellos que hayan
137 “Franciscanos, con Motolinía, al Emperador: estado de la evangelización y conflictos de la
Primera Audiencia con el obispo Zumárraga, al que defienden con vigor (Cuautitlán, 17 de
noviembre de 1532)”.
138 Véanse las pp. 140-142 de este trabajo.
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abandonado la idolatría podrán disfrutar del nuevo orden mesiánico basado en la
justicia y en la felicidad que nacen de la compasión de Dios.
Esta tarea se la había encomendado Jesús a Santo Domingo de Guzmán y San
Francisco de Asís por intercesión de la Virgen María como reza en la leyenda de las
tres lanzas que procede de la Leyenda Aurea y que la trasmite un fraile compañero
de San Francisco. El relato parte de que Cristo vio a muchos dominicos cuando
Santo Domingo estaba en Roma rezando a la espera de que el papa confirmara la
Orden de los Predicadores. Mientras rezaba también el santo vio a Jesús, que
estaba muy enfadado y portaba tres lanzas en la mano que esgrimía contra el
mundo. Su madre le preguntó qué quería hacer con las lanzas y Él respondió que
lanzarlas a los hombres porque son pecadores de soberbia (desobediencia en
algunas versiones), codicia y avaricia. La Virgen le pidió calma y compasión porque
ella tenía a un siervo fiel que sería un buen “peleador” por la fe, que era Santo
Domingo, y que tendría otro buen compañero, también buen siervo y lidiador, que
era San Francisco. La leyenda pertenece a toda una tradición de relatos
hagiográficos en lengua vulgar que se difundieron a lo largo de la Baja Edad Media
con la creación de las órdenes mendicantes. Estas leyendas en romance incluidas
en las vidas de los santos no sólo servían para predicar con más facilidad, sino que
refrendaban el nuevo modelo de los mendicantes y su modo de vida evangélico.
Estas vidas gozaron de mucha popularidad y dieron el salto de los refectorios de los
conventos al público en general (ARCELUS ULIBARRENA, 2003).
Los franciscanos como orden acreditaban su misión como soldados de
Cristo peleando por la erradicación de los pecados de soberbia, avaricia y codicia
en todo el orbe con las armas dialécticas de la predicación y el ejemplo de la
simplicidad de su vida.
4. Los franciscanos aculturados
Los indígenas se aculturaron por la imitación de los españoles adoptando su
cultura. Las clases altas hicieron suyos los símbolos de poder como animales,
armas o vestimenta, el dominio de la escritura y el conocimiento de las ciencias
europeas que conferían prestigio; mientras que las clases populares aprendieron
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los oficios necesarios para el nuevo orden; y todos fueron asimilando la religión y
las instituciones impuestas (ZORITA, 1999: vol. I, pp. 288-292 y 295-298).
Pero también los europeos que llegaron al Nuevo Mundo se aculturaron en
mayor o menor grado, y en su crónica Motolinía distingue entre ellos dos tipos de
individuos en función de cómo sobrellevaban el proceso de aculturación.
Los primeros, los frailes de San Francisco, se asimilaron a los miserables
indios llevando al extremo el precepto de San Francisco del usus pauper139 de
forma consciente y voluntaria. Los segundos, que son los otros europeos, tienen
distintos grados de aculturación y algunos de ellos, que triunfan en el nuevo orden
colonial representan el éxito y el triunfalismo del imperio, mientras otros que
fracasan en sus empresas, representan la conciencia de derrota de forma
dramática e involuntaria.
139 Este precepto se arraiga desde los tiempos de las primeras disensiones entre observantes y
conventuales cuando se intenta establecer que es lo que se debe entender por pobreza. Pero
aparece de forma temprana en la Orden Gregorio IX, que fue amigo de San Francisco en vida y lo
canonizó el 16 de julio de 1228 cuando no se habían cumplido dos años de su muerte, medió en las
primeras desavenencias y determinó que los franciscanos renunciarían al dominium (propiedad) de
los bienes materiales para que la Regla no se relajase, pero conservarían el usus de esas
propiedades, es decir, la administración y el consumo.
La Bula Quo Elongati publicada en 1230 fue una disposición pontificia para acabar con los excesos
de los primeros celantes en la Orden recalcando la nulidad del Testamento de Francisco como
complementario o sustitutorio de la Regla. Además legitimaba no sólo el cobro de limosnas, sino
también el que estas fuesen atesoradas para fines caritativos o piadosos. El propio papa siendo
cardenal había dado limosna a Francisco y había puesto la primera piedra de la iglesia de Asís a la
que además hizo unas cuantiosas donaciones como relata el Floreto (ARCELUS ULIBARRENA, 1998:
pp. 870-871).
A lo largo de la historia de la orden todas las corrientes espirituales, observantes o descalzas han
radicalizado el usus para convertirlo en usus pauper, es decir, para que el uso de esos bienes fuera
el menor posible y garantizar la vida precaria.
La estrategia franciscana con respecto a la pobreza debe buscase en la interpretación del Decretum
de Graciano por el cual en el estado de inocencia todas las cosas son de todos y la propiedad y el
derecho humano nacen con la caída y con Caín cuando construye la primera ciudad:
Es sobre esta base como Bonagratia, desarrollando las tesis de Buenaventura, puede afirmar que,
tal como en el estado de inocencia el hombre tenía el uso de las cosas pero no su propiedad, así los
franciscanos, siguiendo el ejemplo de Cristo y de los apóstoles, pueden renunciar a todo derecho de
propiedad, manteniendo sin embargo el uso de hecho de las cosas… […]
La abdicatio iuris [renuncia al derecho] (con el retorno que esta implica al estado de naturaleza
anterior a la caída) y la separación entre propiedad y uso constituyen el dispositivo esencialdel cual
se sirven los franciscanos para definir técnicamente la peculiar condición que ellos llaman "pobreza"
(AGAMBEM, 2014: pp162-163).
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4. 1. Communitas franciscana y aculturación
Los miembros de la Orden de San Francisco desde sus orígenes adoptaron
los atributos del inferior para alcanzar la communitas (TURNER, 1988: p. 103).
Parafraseando a este antropólogo entendemos por communitas uno de los dos
modelos de interacción humana que surge en periodos liminares en los que la
sociedad, en cuanto comunidad, está sin estructurar o rudimentariamente
estructurada. La communitas está en la marginación dentro de la estructura y en la
inferioridad con respecto a ésta. La communitas se yuxtapone a la estructura que
se organiza en torno a las posiciones político-jurídico-económicas que separan a los
hombres en términos de “más” o “menos”. También apunta que con el tiempo
cualquier tipo de communitas, en la medida en que aspira a lograr la consecución
de unos fines, está avocada a constituirse en los dominios de la estructura
dominada por las relaciones entre estatus, roles y funciones (TURNER, 1988: pp.
137-138).
En su deseo por alcanzar la communitas, basada en la aspiración de
implantar el cristianismo como la única religión verdadera y de su fe en la
salvación, fray Toribio, como muchos de sus compañeros, vive según los liminares y
marginales en la estructura colonial. La buena predisposición con la que aceptan el
modo de vida de la población natural –lengua, alimentación, etc.- hace que la
aculturación sea más rápida y más efectiva que en otros europeos como, por
ejemplo, los funcionarios de la metrópoli o el clero secular, logrando el liderazgo
desde la adaptación. En fray Toribio conviven el deseo de ser estructura en sus
relaciones con los indios y el deseo de alcanzar la communitas en el orden social
colonial. Ahora bien, Motolinía logra equilibrar estos dos deseos antagónicos, estás
dos fuerzas en colisión, aculturando a los indios que son parte de los recursos
materiales del virreinato. La communitas de Motolinía se adapta a la realidad
histórica sin oponerse al deseo de rentabilidad de la administración española en
general, pero enfrentándose cuando ésta atentaba con la autoridad del Evangelio.
Ante la tarea de la misión la Orden se implanta como una estructura, como un
sistema de relaciones sociales orientadas a darle continuidad en la historia, a
reflejar el carácter institucional de su misión y a que esta estructura se afianzara y
perdurara en el tiempo. Para Motolinía la misión de Nueva España es un jalón
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trascendental dentro de la historia de la salvación desde que los menores lidian
con el mal para ganar almas para Cristo, pero que está ligada a la continuidad
histórica de la Orden y a la voluntad de que perdure en el tiempo. Y por eso no son
pocas las veces que Motolinía y sus compañeros se lamentan y solicitan ayuda al
ver obstaculizada, e incluso ninguneada, su misión:
Alteza que si deseamos ser acatados, honrados y reverenciados de los indios, es más por ellos que
por nosotros, porque donde vuestro Visorrey y los demás españoles nos honran y [a]catan [con]
cortesía por razón del hábito, qué necessidad teníamos de la honra de los indios, si el respeto,
temor y reverencia que dellos pedimos no fuese para ellos provechoso y aún necessario. Nuestro ha
sido, christianíssimo e clementíssimo príncipe, poner todas estas cosas en el acatamiento y
presencia de Vuestra Alteza; vuestro será dar el remedio que conviene (Epistolario, p. 188)140.
Los franciscanos que se aculturaron, aunque sólo en aquellos aspectos que
se podían mantener al margen de la política y de la religión, aspiran a ser la elite
que dirija a los indios y ejercer sobre ellos una influencia de carácter pedagógico. El
que está arriba ha de experimentar lo que es estar abajo. Para ello, adoptan las
actitudes liminales propias de los ritos de paso y propias también de los
movimientos pauperísticos tales como humildad, continencia sexual, ausencia de
propiedad, eliminación de las obligaciones y derechos de parentesco –todos somos
hermanos-, sencillez y aceptación del dolor y el sufrimiento (TURNER, 1988: p.
109).
La liminalidad obliga a los frailes al despojamiento de los atributos
preliminares y postliminares convirtiéndolos en esclavos de su meta, el seguimiento
radical de Cristo renunciando incluso a sí mismos como indica el título de la
Primera Regla, no bulada (1221) de San Francisco: Haec est vita evangelii Jesu
Christ. Para el filósofo Giorgio Agambem la novedad de Francisco fue extraer de la
vida de Cristo “una transformación radical en el modo de concebir la vida y la
regla”:
El hecho es que, tal como Francisco no se cansa de recordar, en la "regla y vida" se cuestiona no
tanto una serie de preceptos, sino sobre todo una secuela (Domini nostri Iesu Christi [...] vestigia
sequi [ Seguir las huellas [...] de nuestro Señor Jesucristo], Francisco 1, p. 6; o, con más fuerza aún,
en la llamada "última voluntad" a santa Clara: volo sequi vitam et paupertatem altissimi Domini
140 “Carta colectiva de varios franciscanos, entre ellos Motolinía, al Consejo de Indias, contra la
imposición de los diezmos a los indígenas y otras cuestiones de política indiana (México, 20 de
noviembre de 1555)”.
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[quiero seguir la vida y la pobreza del altísimo Señor], ibíd., p. 228). No se trata tanto de aplicar una
forma (o una norma) a la vida, sino de vivir según esa forma, o sea, de una vida que, en la secuela,
se hace forma ella misma, coincide con ella.
Por eso, en relación con la declaración inicial (haec est vita), la conclusión de la Regla no bulada
puede referirse a las cosas quae in ista vita scripta sunt [que han sido escritas en esa vida]:
precisamente porque lo que ha sido escrito es una vida y no una regla, una forma de vivir y no un
código de normas y preceptos, el texto puede definirse como "vida" (AGAMBEM, 2014: p. 143).
Toda su conducta está dirigida a servir este ideal y entre “los doce” y sus
hermanos, aquellos que arribaron a América en los años consecutivos –Mendieta,
Sahagún, Bautista de Viseo,..- existe una tremenda coherencia espiritual al margen
de las circunstancias vitales de cada cual. Han de demostrar que es imprescindible
estar en gracia para evitar la condena. En palabras de Juan Collantes de Terán, la
pobreza, la humildad y la caridad fraterna “suponen el dolor en la renuncia, de ahí
que el franciscano sea un alter Christus crucificado” (COLLANTES TERÁN, 1986: p.
1005).
El clímax franciscano con respecto a la asunción del dolor de forma natural
está en los estigmas de Francisco, que le otorgan a su cuerpo un lugar que
traspasa lo físico porque con la laceración de la carne mortal, ésta se convierte en
carne de la cruz de Cristo y como la del Salvador estará lista para la vida eterna. Al
mortificar la carne por medio de la penitencia ésta se aproxima a resurrección. La
figura de Francisco es arquetipo en cuanto a exaltación dichosa del sufrimiento
físico, porque sus estigmas son una merced concedida por la intervención divina.
La Pasión de Cristo está muy presente en “los doce” con la idea de que cualquier
dolor que un hombre padezca nunca puede superar al de Cristo, y por esa razón
hay que aceptarlo con alegría y resignación. El primer biógrafo de fray Martín de
Valencia se hace eco de un relato de un compañero muy allegado, fray García, que
cuenta que tuvo que andar con un dolor tremendo en el empeine tal que parecía
que le habían puesto un clavo como los de la crucifixión cuando iba de viaje, pero
que teniendo presente la infame ejecución del Señor determino continuar con su
viaje porque:
piadosamente es de creer que que Dios le daua sentimientos exteriores en su cuerpo de sus dolores
sacratíssimos y tormentos, no digo exteriores y visibles sino sensibles en su cuerpo, allende de lo
que ynteriormente sentía en su anima de la dolorosa pasión de Xpo (LÓPEZ FERNÁNDEZ, 1926: p.
60).
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El sufrimiento de este cariz es un valor en el grupo de misioneros porque, si
bien no es obligatorio, sí es un hecho deseable que tiene su influencia en el
comportamiento del grupo. De ahí que para Motolinía, fray Martín sea un referente
por su espíritu piadoso y su capacidad para la mortificación de la que dio muestras
a lo largo de toda su vida en España y en América.
4.1.1. Communitas existencial
El valor determinante de la communitas para los frailes que profesan en la
orden de San Francisco radica en la creencia de la bondad natural de aquellos que
para vivir nada necesitan, excepto la compañía y el amor de Dios manteniéndose
en un estado liminal permanente. La liminalidad permanente supone que los
hermanos han de vivir en un estado contrario a cualquier estatus, que tan sólo
tiene a Cristo como único modelo de una vida sencilla e instalada en la estrechez
material, la Dama Pobreza siempre está presente, y en la desnudez, cuando
Francisco entra en religión abandonando su vida cómoda y opulenta en casa de su
padre se desnuda ante el obispo de Asís. Francisco ideó su Orden a imagen y
semejanza de los apóstoles y por eso renunció a los bienes materiales, también a
los afectos del siglo, vivió de la mendicidad pidiendo limosna y puso su vida en
manos de la Divina Providencia. La pobreza encarna la sabiduría y el amor a la
virtud, pues ésta espanta la tentación. La desnudez simboliza el retorno al estado
de inocencia y de pureza inicial del hombre, pues Adán y Eva sólo recurren a al
vestido después de la caída, pues los primeros padres no necesitaban vestirse
cuando vivían en armonía con Dios. El desnudo franciscano también representa la
humillación y el desposeimiento de todo cuanto sobra en el mundo.
Por carencia de estatus nos referimos a estatus derivado o adquirido en
función de una posición social o de un rol determinado en una sociedad organizada
en función de la jerarquía formalizada; pues la búsqueda de la liminalidad sí
reconoce un estatus intrínseco o adscrito en función de unos méritos y actitudes
ante la sociedad y los propios hermanos, que son fruto del esfuerzo individual. El
estatus intrínseco tiene que ver con el prestigio generado por una actitud moral y
religiosa y la capacidad para superar dificultades, como por ejemplo tentaciones,
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de ser piadosos y caritativos y de resignarse con alegría ante cualquier
padecimiento que los demás hermanos sí le reconocen a otro.
Este desiderátum de repudiar el estatus derivado o adquirido sólo es factible
si se canaliza de forma inmediata, porque la emoción y gozo de la communitas
existencial es inviable en la práctica de manera continuada en el tiempo. La orden
canaliza la separación del mundo y la pauta mediante la comunidad en casas
pobres y separadas de los núcleos de población y con los desiertos que por su
aislamiento y precariedad les permitían escapar de cualquier norma. Motolinía
recuerda desde tierras americanas al alabar la virtud de los hermanos esta
solución:
…obedeciendo a Dios salieron de su tierra dejando a sus parientes y a sus padres, dejando las
casas y monasterios en que moraban, que todos están apartados de los pueblos, y muchos en las
montañas metidos, ocupados en la oración y contemplación (Memoriales, I, cap. 51, p. 188)
El eremitorio, la cueva o cualquier tipo de retiro facilitan hechos
extraordinarios con un componente mágico en el que Dios y sus siervos
demuestran su poder ilimitado y por eso fray Toribio recoge en su crónica que San
Francisco y San Antonio se le aparecieron a fray Martín en el eremitorio de
Anaquemanca, “casa muy quieta y aparejada para orar” (Memoriales, I, cap. 51, p.
185) para revelarle el final de su tiempo y consolarlo. Motolinía sueña con alcanzar
ese modelo de retiro físico y espiritual que representa el bien, la virtud y el
conocimiento en Nueva España:
Es muy propia tierra para ermitaños e contemplativos, y aun creo que los vivi[entes] antes de mucho
tiempo han de ver que, como esta tierra fue otra Egipto en idolatrías e tinieblas de pecados e
después floreció en gran santidad, bien ansí estas montañas y tierra ha de florecer y haber
ermitaños e penitentes y contemplativos; y aun de esto que digo, agora no falta muestra de ello a
los hombres ocultada, y a Dios manifiesta (Memoriales, I, cap. 56, p. 219).
Esto a pesar de que la Obediencia prácticamente les coarta la vida
contemplativa para ellos, porque su General les dice “bajad ahora deprisa a la vida
activa” (PÉREZ LUNA, 2001: p. 49) consciente de que “los doce” tienen por delante
una misión ímproba en la que deberían sacrificar la preciada vida de retiro y
oración por una llena de trabajos y obligaciones para con el prójimo.
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Alcanzar la communitas existencial es un anhelo que da homogeneidad al
grupo de “los doce” en América, y que los une con su provincia de procedencia y
con los menores en general, pero este anhelo sólo se podía encauzar como grupo
en forma de emoción personal al aceptar el sufrimiento mediante penitencias, una
vida de trabajos y la carestía material.
Los descalzos para vivir según el ideal de pobreza iniciado por su fundador
imitan el modo de vida de los miserables entre los miserables llegando incluso a la
indigencia. El propio fray Toribio pone en boca de los indios estos argumentos, que
reflejan la efectividad de la pedagogía franciscana cuando se defiende de aquellos
que los acusan de acaparar el afecto de los naturales:
Y como el señor presidente les preguntase la causa por qué querían más a aquellos que a otros,
respondían los indios: “porque éstos andan pobres y descalzos como nosotros, comen lo que
nosotros, asiéntanse entre nosotros, conversan entre nosotros mansamente”. Otras veces
queriendo dejar algunos pueblos para que entrasen frailes de otras órdenes, venían los indios
llorando a decir: “que si se iban y los dejaban, que también ellos dejarían sus casas y se irían tras
ellos”, y de hecho lo hacían y se iban tras los frailes. Esto yo lo vi por mis ojos (Memoriales, I, cap.
51, p. 191).
Este rasgo esencial que es una constante entre los menores a pesar de que
causa una inicial extrañeza en los indios, que no comprenden las razones por la
cual estos españoles tienen una apariencia y una actitud tan distinta a la de sus
compatriotas. El anónimo autor franciscano de la Relación de Michoacán escrita
antes de 1550141, es probable que la fecha sea 1541, explicaba esta extrañeza y
las conjeturas que los indios se hacían acerca de los frailes –que si eran muertos
que regresaban del infierno con sus mortajas, que habían nacido así con sus
hábitos sin ser niños ni haber tenido madre,…- especialmente por tener una actitud
diferente frente al siglo:
…cuando vieron los religiosos con sus coronas y ansí vestidos pobremente y que no querían oro ni
plata, espantábanse, y como no tenían mujeres, decían que eran sacerdotes del dios, que había
venido a la tierra, y llamábanlos curitecha, que eran sacerdotes que traían unas guirnaldas de hilo
141 Se barajan varias hipótesis acerca de que franciscano escribió esta crónica siendo uno de los
probables fray Martín de Jesús o de la Coruña, uno de la expedición de “los doce”, que fue a
evangelizar Michoacán en 1526 y fue guardián del convento de Tzintuntzan; aunque pudo ser otro
como alguno de los frailes que acompañaron a fray Martín o fray Maturino de Gilberti, autor de una
doctrina en lengua michoacana anterior a la crónica.
238
en las cabezas y unas entradas hechas. Espantábanse como no se vestían como los otros
españoles, y decían: “Dichosos estos que no quieren nada” (ANÓNIMO, 1989: p. 285).
La aculturación de Motolinía es un hecho lógico que se deriva de su deseo
de alcanzar la communitas . Para un observante riguroso como él la adopción del
estado liminar caracterizado por estar “dentro de los intersticios de las estructuras
sociales”, habitar los “márgenes” y “ocupar los últimos peldaños” (TURNER, 1988:
p. 131) era algo que estaba en su mentalidad, independientemente del lugar en el
que viviera. Cuando llega a México solamente tiene que adaptar esta aspiración a
la realidad del Nuevo Mundo. Motolinía acultura a los indios en materia de religión
poniéndose en el lugar de ellos, es decir, la aculturación es un fenómeno
puramente recíproco.
Martín de Valencia, el guía indiscutible de “los doce”, práctica esta pedagogía
llevándola al extremo. Cuenta Fray Francisco Jiménez, que éste llegaba al extremo
de disciplinarse delante de los indios, cuando estos eran reprendidos y castigados
por él físicamente, para ponerse en el mismo lugar que ellos:
y muchas vezes, guando por sus culpas reprehendia y açotaba a los naturales delante dellos, él
mismo se diciplinaua para que conociesen e viesen que de amor y caridad y deseo de su salvación
se movía; (LÓPEZ FERNÁNDEZ, 1926: p. 67)
Al intentar alcanzar la communitas espontánea Francisco se dirigió a
pequeños grupos, pero sus discípulos cada vez eran más numerosos y esta
communitas se fue transformando en normativa antes de su muerte. El desempeño
de la orden de nuevos roles no sólo en el seno de la Iglesia, sino también en la
sociedad ha suscitado recelos cuando había sospechas de abandono de los
antiguos ideales. Históricamente los miembros de la orden han aspirado a alcanzar
la communitas considerándose peregrinos en este mundo. Como peregrinos se
sienten en un tiempo de prueba que los ha de llevar a un tiempo eterno, por lo que
no sienten apego a este mundo que ven como algo extraño y en el que están de
paso, la temporalidad los lleva a ese estado liminal de la communitas. La vida es
un estado de tránsito, y el viaje se debe hacer sin lujos porque la verdadera
ostentación se halla al final con la recompensa. Sin embargo, y a pesar de que en
la génesis de la Orden esté el aborrecimiento del dinero y de los cargos, para
sobrevivir se van adaptando hasta vivir la communitas normativa.
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4.1.2. Communitas normativa
En la primera biografía de Martín de Valencia, que Motolinía conoce, se
cuenta un sueño revelador que éste tuvo en Nueva España a raíz de una discusión
acerca de si los naturales eran hermanos en Cristo o niños en la fe y, en
consecuencia, habría que darles más libertad o seguir siendo rigurosos en el
control de los neófitos en todas las cuestiones morales o dogmáticas prescritas por
el catolicismo. En el sueño de fray Martín, previo a la polémica, se aparece una
mujer con dos hijos que debía cruzar un río caudaloso por lo que él se compadeció
y decidió ayudarla. En esta acción fray Martín llegó a creer que era imposible
ayudar a la mujer, pero cuando más dudaba comprobó que la mujer y los hijos
estaban a salvo y que el río era la Nueva España, la mujer la iglesia recién fundada
con sus hijos a cuestas. Comprendió entonces que los menores debían de pasar
muchos trabajos para cumplir con su tarea (LÓPEZ FERNÁNDEZ, 1926: p. 71).
Para mantener la iglesia incipiente era preciso que existiese un control
social, que va más allá de la communitas espontánea que es incapaz de dar
respuesta y soluciones cuando un proyecto se consolida, crece y aspira a
mantenerse en el tiempo. La communitas normativa forma parte de la orden desde
los tiempos del fundador, aunque a lo largo de la historia muchos de sus miembros
hayan pensado que establecerla era traicionarlo. Cuenta el Floreto que un capítulo
general celebrado en Santa María de los Ángeles Francisco reunió cinco mil frailes
entre los que se hallaban Santo Domingo con siete predicadores más (ARCELUS
ULIBARRENA, 1998: pp. 687-691). El Floreto explica que San Francisco no procuró
nada necesario para mantener materialmente a los asistentes pues en su
mentalidad igual que Dios mantiene a los lirios del campo y a las aves del cielo
también procura lo necesario a sus frailes. Pero más allá de este relato poco creíble
pues es algo imposible o, al menos, extraordinario, aunque sea de forma tácita, son
necesarias normas precisas, para organizar a un grupo humano tan numeroso.
Con la Patente y Obediencia con la que “los doce” viajan a América la
jerarquía y la ley en la que vivían en Extremadura se adapta a la nueva empresa,
aunque la realidad superó con creces el horizonte de expectativas que la misión
tenía antes de constatar la realidad del Nuevo Mundo. La misión, como cualquier
otro grupo humano, estuvo politizada y tuvo posiciones claras en aspectos no sólo
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teológicos, sino también administrativos luchando y protegiendo sus intereses
cuando percibían que estos eran agraviados. Por ejemplo, cuando defienden su
parcela de poder cuando el episcopado colonial quiere sustituir a los frailes por
clérigos en las doctrinas y estos lo denuncian ante el Consejo de Indias exponiendo
argumentos de carácter técnico y racional:
Bien tendrá entendido Vuestra Alteza que estos indios, al presente, más les conviene oír la
predicación y doctrina que no la misa; pues presupuesto ésto, qué hará un clérigo en un pueblo no
sabiendo la lengua, ni predicando, ni confesando, ni tratando los matrimonios sino por intérprete, y
éste es por la mayor parte un muchacho español, mestizo o indio, que aunque haya mamado la
lengua en la leche, las cosas eclesiásticas y que tocan a los sacramentos no las sabe dar a
entender, porque ni él las entiende ni percibe, y con esto en lugar de darles leche les dan poncoña;
estos inconvenientes no encarecerán los obispos, antes tendrán por mejor poner un clérigo que con
tal órgano e instrumento trate cosas tan arduas, que no un religioso que sabe la lengua y en ella se
ha desvelado toda la vida e para deprenderla se ha hecho niño con los niños, como dezía San Pablo,
para traer almas a Christo (Epistolario, p. 186)142.
Y no sólo defienden su postura en un momento dado y con unas
circunstancias concretas, las de los franciscanos en México en el s. XVI, sino que se
presentan como una religión duradera que está avalada por otros ejemplos que se
han dado a lo largo de la historia. Así le explican al Consejo de Indias que la medida
de sustituir a los frailes menores por clero ya se ha hecho en otras ocasiones –en el
reino de Granada, en Perú, Panamá y Nombre de Dios- y el resultado ha sido el
fracaso más estrepitoso. Además la tradición misionera franciscana nace de la
paulina143 porque los frailes como una buena madre les dan la leche de la fe y del
conocimiento, y no se puede cuestionar el sistema pedagógico de los apóstoles de
Jesús. Los franciscanos intentan hacer entender que ellos como una madre han
adoptado a los naturales para enseñarles a vivir con el alimento espiritual dentro
del orden colonial. Asumir este orden supone vivir según unas normas y acomodar
142 “Carta colectiva de varios franciscanos, entre ellos Motolinía, al Consejo de Indias, contra la
imposición de los diezmos a los indígenas y otras cuestiones de política indiana (México, 20 de
noviembre de 1555)”
143 1Cor 3,1-2: Yo hermanos, no pude hablaros como a espirituales, sino como a carnales, como a
niños en Cristo. Os di a beber la leche y no alimento sólido, pues todavía no lo podíais soportar.
Heb, 5, 12-14: Pues debiendo ser ya maestros en razón del tiempo, volvéis a tener necesidad de ser
instruidos en los primeros rudimentos de los oráculos divinos, y os habéis hecho tales que tenéis
necesidad de leche en lugar de manjar sólido. Pues todo el que se nutre de leche desconoce la
doctrina de la justicia, porque es niño. En cambio, el manjar sólido es de adultos; de aquellos que,
por costumbre, tienen las facultades ejercitadas en el discernimiento del bien y del mal.
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a los que están fuera, o no se han integrado del todo, a asumirlas, primero, y a
cumplirlas, inmediatamente después.
4.1.3. Communitas ideológica
Turner explica que mientras que la estructura se basa en el pragmatismo y
en la materialidad, la communitas lo hace en la especulación y el pensamiento por
lo que suele producir sistemas filosóficos y obras de arte. También explica que la
vida social existe gracias a la dialéctica entre esa anti-estructura y la estructura,
bien sea a través de ritos cíclicos, ocasionales o que tienen que ver con el
desarrollo y cambios físicos del hombre. La diferencia entre la communitas que
nace de esta dialéctica natural y la communitas franciscana, también la de otros
líderes religiosos y políticos, está en que sus fundadores, y después sus seguidores,
no aspiran a llevar una vida opuesta a la de la estructura, que en este caso es
menesterosa y humillada, en momentos puntuales y concretos en los que emerge
la estructura; sino que esa vida mansa y despojada se seculariza hasta convertirse
en estructura porque se consideran atributos para alcanzar un estado superior de
carácter utópico o extraterrenal, que en el caso de los franciscanos es alcanzar el
Reino Celestial y conducir a otros hombres a alcanzarlo.
La communitas, además, está íntimamente asociada al pensamiento
simbólico que en Motolinía, como en cualquier otro escritor que se hace eco de
relatos proféticos, se manifiesta a través imágenes oníricas o de percepciones
sensoriales que proporcionan al relato inmediatez y vitalidad y que son el vehículo
de su ideario, que si bien emerge en la estructura social de forma inmediata siendo
antiestructura, también se puede y debe realizar en el futuro ideal y perfecto. En
San Francisco, y también en el referente contemporáneo de Motolinía, el “siervo de
Dios” fray Martín de Valencia, el simbolismo de los sueños y las imágenes de los
mismos representan un pensamiento delimitado y extremadamente concreto que
se hace presente para ser cumplido. Los sueños y las figuraciones alertan de algo
que es fundamental para que se origine una communitas existencial, que es la
percepción de que existe un peligro que es capaz de destruir lo que sus miembros
consideran el ideal. El peligro para Motolinía, lógicamente, es la fuerza del mal que
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atenta sin descanso contra el ideal evangélico en la tierra por el que están
trabajando sin descanso. La estrategia para contrarrestar el poder de los ángeles
caídos parte de ser muy conscientes de que el peligro está siempre latente y
acecha al hombre, que puede saber qué hacer si atiende a los profetas y a sus
revelaciones mediante visiones, voces o sueños que se manifiestan de forma
sobrenatural, porque son verdades que se escapan al conocimiento racional.
El peligro del mal que aguarda con la más mínima debilidad existe
continuamente al igual que la esperanza que no desaparece. Motolinía parte de un
profundo conocimiento de la teología católica que tiene por revelaciones de Dios
aquellas que terminan con la muerte del último apóstol –revelaciones públicas- y
éstas son infalibles porque después no han sido reveladas verdades que sean
artículo de fe como dice San Pablo144.
Cuando Jesús, María un ángel o un santo se aparecen y hacen una
revelación a un fiel se trata de revelaciones privadas, que ya no pueden aportar
más a la fe de lo que ciertamente han manifestado las públicas, pero muchas
veces refrendan las verdades reveladas públicamente y sirven para alentar la
esperanza necesaria para superar la incertidumbre y el miedo de lo desconocido.
Cuando estas revelaciones se orientan a Cristo hay que valorarlas como también
dice el apóstol San Pablo145 al que Motolinía tiene muy presente siempre.
Motolinía, conocedor de las fontes franciscani del Floreto, se hace eco de
los sueños y visiones como la “De la marauillosa estatua prefigurante quatro
estados de la Orden de los Frayles Menores que aparesçió a sant Francisco en
visión orando” (ARCELUS ULIBARRENA, 1998: p. 564) mientras oraba en el monte
La Verna. Esta estatua se le apareció al santo en forma de visión maravillosa y de
forma similar a la que se le apareció a Nabucodonosor en sueños (Dan, 2, 1-31)
iniciando la tradición literaria de la estatua alegórica que representaba en sus
cuatro partes cuatro reinos que se desmoronarían por su falta de justicia –
babilonios, medos, persas y macedonios- y no en vano Daniel ha sido el libro
profético-apocalíptico más difundido. La estatua hermosa y cubierta con un vil saco
que apercibió San Francisco de lo que sucedería en su Orden tenía la cabeza de
144 Ga, 1, 4: Pablo, apóstol, no parte de los hombres ni por mediación de hombre alguno, sino por
Jesucristo y Dios Padre, que resucitó de entre los muertos, y en todos los hermanos que conmigo
están. A las iglesias de Galacia. Gracia a vosotros y paz de parte de Dios, nuestro Padre, y el Señor
Jesucristo,..
145 1Tes, 5, 19-21: No extingáis el Espíritu, no despreciéis las profecías; examinadlo todo y quedaos
con lo bueno.
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oro, el pecho y los brazos de plata, el vientre y los muslos de alambre, las espinillas
y las piernas de hierro, y los pies en parte de hierro y en parte de barro, y fue el
modo en que Dios decidió comunicarle el futuro. El oro y la belleza de la cabeza
representaban el inicio de perfección evangélica de la orden que fundó Francisco.
La plata representaba un segundo estado de la orden más bajo en el que se
introducen los libros y los estudios sacrificando en parte el ideal de pobreza
anteponiendo la palabra a la virtud y la ciencia a la santidad. El alambre más
abundante representa a una orden más numerosa y más repartida por el mundo,
pero más preocupada por las apariencias y por la tierra que por las ganancias
espirituales. El hierro representa la dureza y la frialdad capaz de destruir el
alambre, la plata y el oro por lo que en definitiva destruirá cuanto bueno han hecho
los hermanos amparado por la dureza de la hipocresía. El cuarto estado
representado por el hierro nacerá entre hipócritas, fríos y codiciosos y no se podrá
sujetar sobre la base de los pies de barro que además estarán sucios para enlodar
la Regla. En definitiva la profecía que conoce el fundador presenta el estado más
desolador para al mismo tiempo que se pueda caer en la desesperación más
absoluta, ofrezca la solución: todos aquellos que en esos días terribles vuelvan la
vista y el corazón hacía la hermosa cabeza serán salvados y perseverarán hasta el
final en los votos que prometieron. La estatua tan pronto como dio su mensaje
desapareció dejando a Francisco como al buen pastor al cuidado de su majada.
Motolinía advierte de que no desea discutir acerca de cuándo comenzó el mundo y
de cuándo terminará pues eso no es su competencia y
…dejada la división poética, que es de cuatro edades, la primera llaman edad de oro, la segunda de
plata, la tercera de metal, y la cuarta de hierro, que esto es habido [a] otro respecto, conforme a la
estatua que vido Sant Francisco, que tenía la cabeza de oro, los pechos de plata, el cuerpo de metal
y los pies de hierro (Memoriales, II, 13, pp. 387-388)146.
146 Sobre la importancia de este este texto y lo desconcertante del mismo por no conocerse la
fuente de la que procedía, el Floreto, ya se ha advertido (FROST, 1976). Posteriormente se ha
podido identificar el origen de este pasaje de Motolinía pues como advertía e intuyó acertadamente
la profesora Frost, que lo intentó buscar en textos de la tradición franciscana conocidos, no sería
propio de Motolinía haber tergiversado la fuente pues en su crónica prima la cautela y demuestra
que conoce las fuentes que maneja. Lo más similar es el relato de una visión con respecto a la
pobreza que tuvo Francisco y que interpreta el hermano Pacífico pues el santo rehusó hacerla, pero
que tiene dos diferencias notables: la aparición es una mujer y no una estatua, ésta tiene el vientre
de cristal y no de metal y los pies carecen de barro:
Aunque muchos otros la han interpretado a su aire, no me parece fuera de razón mantener la
interpretación del mencionado Pacífico, que, mientras la escuchaba, le sugirió el Espíritu Santo. Es,
esta:
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Aunque reconoce que estamos en la sexta edad que es desde el venida de
Cristo al fin del mundo, como acepta la Iglesia y sus santos, porque para él lo
primordial es que si el franciscano, en particular y cualquier hombre en general
deciden escuchar las enseñanzas de los profetas, aunque el tiempo terrenal esté
cargado de sinsabores y penas, y acercarse al que habló por boca de ellos, la futura
salvación y una restauración moral fruto de una justicia social y religiosa están
garantizadas y los perseguidos serán consolados. Esta idea se la trasmite al
emperador Carlos V en un pasaje en el que demuestra que conocía perfectamente
el relato de la estatua de Nabucodonosor. Motolinía parte de que, puesto que el
estatus en el mundo es algo pasajero se afane, pues como príncipe católico es
además su obligación, para ayudar a los que quieren llevar esperanza para hacer
efectiva la restauración moral donde habita el Anticristo como había preconizado
Daniel:
Mas es de notar lo que el profeta [Da]niel dize en el mismo capítulo147: que Dios muda los tienpos y
edades, y pasa los reinos de un señorío en otro; y esto por los pecados, según pareçe en el reino de
los canan[eos], que los pasó Dios en los hijos de Israel con grandísimos castigos; y el reino de
Judea, por el pecado y muerte del Hijo de Dios, lo pasó a los romanos; y los inperios aq[uí] dichos. Lo
que yo a Vuestra Magestad suplico es el quinto reino de Ihesu Christo, significado en la pidra
cortada el monte sin manos, que ha de henchir y ocupar toda la tierra, del cua[1] reino Vuestra
Magestad es el caudillo y capitán; que mande Vuestra Magestad poner toda la diligencia que se[a]
posible para queste reino se cunpla y ensanche, y se pedrique a estos infieles o a los más cercanos,
especialmente a los de la Florida, questán aquí a la puerta (Epistolario, pp. 165-166)148.
En éste lenguaje, que es puramente alegórico, es fácil canalizar la
esperanza de la redención de la colectividad, pero ésta sólo será efectiva desde lo
que une a los indios y a los franciscanos, el despojamiento material. La vida es un
estado de tránsito hacia el Reino celeste, y siempre extrahistórico porque Motolinía
“La señora de belleza singular es el alma hermosa de San Francisco. La cabeza de oro, la
contemplación y sabiduría de las cosas eternas; el pecho y los brazos de plata, las palabras del
Señor meditadas en el corazón y llevadas a la práctica; el cristal, por su dureza, dedigna la
sobriedad, por su trasparencia, la castidad; el hierro es la perseverancia firme; y el manto sórdido es
el curpecillo despreciable –créelo- con que se cubre el alma preciosa” (SAN FRANCISCO DE ASÍS,
2003: 2C, p. 297).
Por fortuna, la profesora Arcelus ha facilitado que se difunda y que cualquier lector pueda tener
acceso a la fuente de la que procede este pasaje con su imprescindible, completa y manejable
edición del Floreto.
147 Se refiere a Dn, 2, 21.
148 “Carta de Fr. Toribio Motolinía al Emperador, en que rebate ciertas teorías y actitudes de Fr.
Bartolomé Las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”
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no se aleja ni un ápice de la ortodoxia, que sólo se puede hallar a través de la
pobreza e, incluso, de la desnudez en que los indios viven:
Bien sería que Su Majestad entendiese que estos indios están en el extremo de la pobreza y que a
ellos es más grave dar un tomín que a un español tres ni cuatro pesos, porque si entran en sus
casas hallarán que ellas y todo lo que en ellas tienen, y lo que traen vestido es tan poco y tan vil,
que apenas sabrán que preçio le poner,... (Epistolario: p. 139)149
En este sentido Motolinía y sus compañeros más que aculturarse por estar
en contacto con los indios, vieron en ellos unos rasgos que ya pertenecían a su
ideario antes de llegar a América y que los hacía entrar de algún modo en
comunión, en el sentido de participar en lo común como partes y miembros de un
mismo cuerpo. Mendieta dedica un capítulo entero a cantar a mansedumbre, la
simplicidad y la pobreza de los indios, pues más allá de las muchas diferencias que
los frailes pudiesen tener con los indios, éstos poseían estos atributos
preciadísimos “para hacer la vida cristiana, agradar a Dios y alcanzar la gloria del
cielo”. Aunque el relato que pinta es poco realista con respecto a la pobreza, en
tanto en cuanto es poco probable que la gran masa de maceguales tuviera opción
para elegirla o rehusarla, dirá:
El vestido del indio plebeyo es una mantilla vieja hecha mil pedazos, que si el padre S. Francisco
viviera hoy en el mundo y viera a estos indios, se avergonzara y confundiera, confesando que ya no
era su hermana la pobreza, ni tenía que alabarse de ella. […] Y no se engañen los que piensan que
los indios no usan de la pobreza, ni la conocen por virtud, sino a más no poder, porque un indio
principal de Tlalmanalco dijo a cierto religioso, que los indios recibían grande ejemplo de ver a los
frailes con hábitos remendados, porque sabían que los podían traer nuevos, y por amor a nuestro
Señor Jesucristo querían andar pobres (MENDIETA, 1973: vol. 2, p. 55).
Además, al hacerse eco de las profecías que ya los habían destinado para
ser instrumento en su conversión, los franciscanos evitan la predicación como la
haría un teólogo o un sabio, o al menos un clérigo ilustrado, que toma distancia con
los indios; si no que optan por intervenir en el día a día involucrándose en los
aspectos doctrinales y en todo lo demás, en la organización social, económica y
jurídica. Al trabajar entre la gente y predicar una religión hecha a la medida del
149 “Parecer de varios superiores franciscanos, entre ellos Motolinía, sobre la cuestión de los
diezmos (México, 10 de junio de 1550)”.
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Hombre, porque el referente es Dios como hombre sufriente, y compartir intereses
la empatía es mucho más fuerte y por eso se sienten como padres adoptivos de los
indios más que como fríos tutores.
3. 2. El fracaso/la victoria como constante versus la entereza
franciscana
Se suele afirmar generalizando que la primera generación franciscana que
fue a México se caracterizó por su optimismo, y si esta afirmación es cierta también
de forma general, si se compara con las posteriores, la confianza en sí mismos, en
su tarea y en el futuro de ambos tuvo momentos mejores y peores como le sucede
a cualquier ser o grupo de seres humanos. Ante una situación que lograba
superarlos, llegaron a escribir que habían tenido la tentación de abandonar la
empresa, si no fuese por la ayuda constante de Dios Todopoderoso ante el
desfallecimiento:
Gaudeat terra nostra, et maxime nos [alégrese nuestra tierra y sobre todo nosotros], los frailes, pues
tal e tan gran ayudador tenemos, y hoy más no haya lugar ni se le dé posada a la desconfianza cruel
e descomulgada, la cual muchas veces ha atentado a nos combatir y derrocar, porque ansí
desconfiados tornásemos la mano atrás, ya una vez puesta al arado, y no fuésemos dignos de
nuestro Dios y obra tan grande e tan bendita como ésta, volviéndonos, no sin gran tentación de
nuestro adversario, a nuestro natural y esas partes (Epistolario, p. 85)150.
En un primer momento la realidad superó su horizonte de expectativas, pero
pasados los primeros años, cuando tuvieron tiempo reflexionar sobre la tarea que
habían emprendido, hacia la mitad del s. XVI, muchas virtudes que vieron en los
indios de forma inicial parecen desvanecerse a sus ojos. La razón es que en un
principio se juzgó a los indios mediando los propios anhelos de los frailes, una
conversión total y efectiva, que con el tiempo mostró su verdadera faz, porque esa
tarea no era fácil por mucho entusiasmo y empeño que pusieran los menores.
Cuando Sahagún escribe el prólogo de su Historia, ya habla como un médico que
150 Carta colectiva de los franciscanos –entre ellos Motolinía- al Emperador (México, 1526; sin mes
ni día)”.
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ha de saber qué síntomas tiene el paciente para curar una enfermedad y no se
refiere a los indios como los seres perfectos capaces asimilar el cristianismo sólo
con conocerlo.
Sin embargo, al margen de una visión más optimista y superficial o más
realista y meditada de la fundación de una nueva Iglesia, al escudriñar la crónica
de Motolinía y de otros compañeros contemporáneos, independientemente de que
lo que relata sea consecuencia de que la fortuna estuviese de su parte o le fuese
contraria la constante es una gran entereza ante cualquier hecho o situación. En el
Floreto, que se hace eco de otras fuentes franciscanas –Celano: Vida Segunda,
Leyenda de los tres compañeros, Espejo de Perfección,...-, se refiere a “alegría
espiritual para euitar el venino de la acçidia” (ARCELUS ULIBARRENA, 1998: 591)
porque en las tribulaciones y adversidades el siervo de Dios ha de mostrar alegría
pues la tristeza es un vicio que hay que evitar principalmente porque conduce a la
desidia. El propio Francisco dejó estipulado qué es la verdadera alegría en un texto
que complementa a las veintiocho admoniciones que como explica José Antonio
Guerra:
Vienen a ser como normas de gran penetración psicológica para el discernimiento de espíritus;
enseñan a no contentarse con el nombre de pobres y humildes o con ciertas prácticas ritualizadas
de virtud, sino a ser verdaderamente pobres de espíritu, puros de corazón, sencillos, obedientes; es
decir, a ser hermanos menores en espíritu y en verdad. Son fruto maduro de la experiencia pastoral
de Francisco en el trato con sus hermanos (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: p. 89).
No siempre la perspectiva europea será la de victoria, ya que para algunos
de ellos el fracaso es una constante. Uno de los casos más significativos de la
desmitificación de América iniciada por Colón va a ser el de Alvar Núñez Cabeza de
Vaca, que en sus Naufragios (1542) nos da la versión del europeo aculturado. En
su relato, que no tuvo obligación de escribir, narra el naufragio y el vagar de los
supervivientes por tierras inhóspitas entre infieles151.
151 Cabeza de Vaca transforma la visión heroica por otra desesperada en la que el frío, el hambre, la
sed, las tempestades, la esterilidad y las mudanzas de la fortuna se convierten en la obsesión de los
que recorren las tierras americanas. Cuando afirma “El cavallo dio de cenar a muchos aquella
noche” (NÚÑEZ CABEZA DE VACA, 1996: p. 79) él y los demás hombres con la muerte de sus aliados
han degradado uno de sus principales símbolos.
El desnudo también resulta significativo pues hace que los europeos se pongan a la par que los
naturales alejándose de la postura eurocéntrica. Su aindiamiento provoca que sean tratados
inhumanamente por españoles que no los reconocen como tales en el primer momento de su
encuentro. Cabeza de Vaca y sus acompañantes serán esclavos de indios como físicos (curanderos),
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Los españoles que se asimilan a los indios de forma involuntaria y penosa,
son todos aquellos que fueron a América deslumbrados por el brillo del oro y por
eso a los ojos de Motolinía, Dios, que todo lo sabe, se ha ensañado con ellos. Éstos
se alejan de la concepción moral de fray Toribio porque están inmersos en la
dinámica de la codicia. Su fracaso es para el misionero algo inevitable puesto que
la justicia final divina, que es contraria a la ambición humana, siempre recae sobre
los pecadores, aun cuando hayan podido disfrutar del éxito en este mundo.
En las numerosas ocasiones que en la crónica la etnografía deja el
protagonismo a la literatura apocalíptica, en su autor siempre resuena el eco del
profeta Jeremías, porque el profetismo de Motolinía es la exaltación de una ética
basada en la necesidad de bondad. El texto se torna anuncio de aflicciones
tremebundas que, por supuesto, están destinadas a aterrorizar a los pecadores, y
que son la prueba de un proceso traumático de aculturación de los españoles por
desear a cualquier precio lo que no les pertenece. Estos desgraciados no son la
encarnación ni del león ni del águila imperial, símbolos del emperador escatológico,
sino que forman parte de los ríos de Babilonia, símbolo de la destrucción de la
soberbia del mal, por lo que serán destruidos:
Y porque de mil ha vuelto uno a España, y este lleno de bienes por ventura mal adquiridos, y que
según San Agustín no allegarán al tercero heredero; y ellos y el oro todos van de una color, porque
con el oro sobraron mil enfermedades, unos tullidos de bubas, otros con mal de ijada, bazo, y
piedra, y riñones, y otras mil maneras y géneros de enfermedades, que los que por esta Nueva
España aportan en la color los conocen, y luego dicen: “Este perulero es”. [...]
¡Nobles de España, llorad sobre estos malditos montes!, pues los que en las guerras de Italia y
África peleaban como leones contra sus enemigos, volaban como águilas siguiendo a sus
adversarios en la tierra del Perú murieron no como valerosos ni como quien ellos eran, sino de
hambre, y de sed, y frío, padeciendo otros innumerables trabajos, unos en el mar, otros en puertos,
otros por los caminos, otros en los montes y despoblados (Memoriales, I, cap. 58, pp. 233-234).
En estos hombres el proceso de inversión cultural es completamente
degradante, porque pierden de manera traumática los símbolos que los identifican
como europeos poniéndose a la par de los naturales. El grupo que posee la cultura
de prestigio, etélite, ante las miserias iguala a la etclase, porque su modelo de
e, incluso, llegaran a practicar la antropofagia frente a los indios horrorizados por esta práctica. En
definitiva, se produce un proceso de inversión ya que, en vez de conseguir la conversión de los
indígenas, serán ellos los que se dejen asumir por un mundo considerado bárbaro abandonando el
marco de la civilización.
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realidad, con todos sus emblemas de grupo, ya no tienen sentido en un ambiente
tan hostil y desesperado que los lleva a la enfermedad o a la muerte.
Sin embargo, en Motolinía y en sus compañeros se aprecia una probidad,
que tiene su origen en la visión mesiánica y en una firme creencia en el alcance
universal de la salvación. Ésta ya ha sido anunciada está en los relatos proféticos
que manejan y aceptan como guías en su labor misionera. Para Motolinía, Isaías y
Jeremías son el modelo a seguir.
Isaías por anteponer la fe y la confianza en Dios que para él es la única
posibilidad de salvación, y por la fortísima conciencia de que todo acto impío, si no
tiene un arrepentimiento sincero, tendrá un castigo tremebundo capaz de provocar
el pavor en cualquier pecador. Isaías insiste en la responsabilidad que cada
hombre tiene con Dios y obviar esa responsabilidad conduce al pecado, mientras
que asumirla genera paz y bienestar.
Y Jeremías porque fue leal a Dios a pesar de haber cargado con todas las
vejaciones a las que se puede someter a un ser humano -fue azotado, criticado,
avergonzado y encarcelado- por no hablar de la ignominiosa muerte que le atribuye
la tradición que cuenta que fue aserrado; y, a pesar de tanta humillación, no
desacató la voluntad de Dios amando al prójimo y alertándolo de todo aquello que
no quería escuchar –calamidades, conspiraciones, destrucciones, hambre,
pestilencia y traiciones- sin desfallecer y renunciando a una cómoda y prestigiosa
vida que le había correspondido por cuna al nacer en una familia sacerdotal.
Jeremías es un modelo de entereza por antonomasia pues deseando la paz
siempre estuvo en guerra con todos incluidos los suyos y su pueblo.
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VIII. Un ejemplo de aculturación al servicio del
evangelismo: el teatro moralizante en lengua náhuatl
El paso de novelas de la metrópoli a las colonias fue prohibido de forma
persistente por la Corona y la Iglesia. Las primeras prohibiciones son de 1531 y
1543 por considerarlas vanas y licenciosas, aunque está demostrado que las
prohibiciones no se cumplieron. Sin embargo, el primer teatro de México, que fue el
misionero y que estuvo vinculado al mundo indígena, no sólo fue tolerado por las
autoridades civiles y religiosas, sino que su carácter circunstancial lo hacía
dependiente de la Iglesia pues su finalidad era catequética y formaba parte de la
liturgia. En el s. XVI en México hay otro tipo de teatro religioso en castellano y latín
que también fue consentido en la medida en que era parte de la liturgia o de la
organización de la Iglesia152, o a la Administración, cuando era el colofón de
celebraciones civiles como la llegada de un virrey153.
El teatro misionero fue una actividad totalmente lícita casi hasta mediados
de siglo coincidiendo las primeras restricciones, aproximadamente, con la muerte
del franciscano Zumárraga. Esta situación contrasta con la de la península en la
que el teatro ya era objeto de todo tipo de críticas peyorativas y cortapisas, como
recogen todos los estudiosos de la literatura medieval. Uno de los primeros
ejemplos, que citan todos los autores, son las leyes de Las siete partidas de Alfonso
X en las que prohíbe los “juegos de escarnio” dentro de los templos.
152 Por ejemplo el auto Desposorio espiritual entre el pastor Pedro y la Iglesia Mexicana, compuesto
por el presbítero Juan Pérez Ramírez, primer autor criollo del que se tiene noticia, para
representarse el 8 de diciembre de 1574, día en que D. Pedro Moya Contreras recibe el Palio como
Arzobispo de México (ROJAS GARCIDUEÑAS, 1972: pp. 37 y ss.).
153 Por ejemplo el auto sacramental Coloquio del Conde de la Coruña, compuesto por Fernán
González Eslava para conmemorar la llegada del virrey D. Lorenzo Xuárez de Mendoza, conde de la
Coruña que inició su gobierno el 4 de octubre de 1580 (ROJAS GARCIDUEÑAS, 1972: pp. 117 y ss.).
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En América tras el Concilio de Trento (1545-1563) y con el fortalecimiento
de la Inquisición por parte de Felipe II (1556-1598) el teatro también comenzó a
ser víctima del dogmatismo oficial. Además, la decadencia del teatro franciscano en
lengua náhuatl es una consecuencia más de la decadencia de la propia Orden y de
su consiguiente pérdida de la autoridad, que había sido ejercida por tres
generaciones de frailes, sobre la sociedad colonial. Con el tiempo, hasta los propios
franciscanos, que habían sido los impulsores del género, se convierten en sus
detractores como demuestran las siguientes palabras de fray Pablo Beaumont en
su Crónica de la Provincia de los Santos Apóstoles S. Pablo y S. Pedro de
Michoacán:
...y he visto en el pueblo de Xiquilpan, en esta provincia de Michoacán, representar la adoración de
los Reyes Magos que se viene a reducir a una farsa ridícula. Esta práctica, que era loable en los
principios de la conversión de estas gentes, que convenía instruir, y aficionar a los cultos,
sabiamente determinados por la iglesia para venerar debidamente a Dios y a sus santos, se ha
quedado en una mera materialidad, que es difícil de desarraigar por el grosero modo de entender de
estos indios...(HORCASITAS, 1974: p. 164).
Motolinía es autor de unos autos de carácter edificante escritos en prosa
que hizo representar el día de San Juan Bautista de 1538 y en las fiestas de
Pascua y del Corpus Christi de 1539 en Tlaxcala (Memoriales, I, cap. 35, pp. 99-
114). También aporta algún dato de la representación de otros autos de los que no
dice ser el autor como el del Ofrecimiento de los Reyes al Niño Jesús (Memoriales,
I, cap. 34, p. 92).
Los cuatro autos compuestos con motivo de la festividad de San Juan -La
Anunciación de la Natividad de San Juan Bautista hecha a su padre Zacarías, La
Anunciación de Nuestra Señora, La Visitación de Nuestra Señora a Santa Elisabet y
La Natividad de San Juan Bautista- se representaron, según los escasos detalles
que su autor nos ofrece, dentro de un brillante cortejo procesional.
Con mucho más detalle describe nuestro cronista las piezas representadas
en dos de las fiestas más solemnes de la Iglesia. Con motivo de la Resurrección del
Señor compuso La caída de nuestros primeros padres y, para el Corpus, La
conquista de Jerusalén en la que le rinde un inesperado homenaje al destinatario
de la Historia, a su señor natural don Antonio de Pimentel que aparece como
Capitán General de los ejércitos de España. Este hecho no es extraño puesto que
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don Antonio de Pimentel, VI conde de Benavente, es el destinatario de la Historia,
que se redactó en un momento muy difícil para las aspiraciones de los frailes
seráficos. Motolinía pretende halagar al conde y al mismo tiempo reconoce la
paternidad del auto cuando afirma: “...así peleaban que parecían tigres y leones;
bien se mostraron ser valientes hombres, y sobre todos pareció hacer ventaja la
gente del reino de León” (Memoriales, I, cap. 35, p. 108).
Motolinía también hizo representar las composiciones de algunos hermanos
franciscanos para darle al Corpus todo el esplendor que él consideraba necesario.
Explica que hizo representar los autos titulados La tentación del Señor, Como San
Francisco predicaba a las aves y El sacrificio de Isaac y también aporta algunos
detalles de cómo fue la representación.
Fray Toribio se encargó de que la puesta en escena se realizara con una
ornamentación suntuosa. La teología se envuelve en una escenografía
espectacular para que los fieles se conmuevan y para atraer a los gentiles a la
religión católica. El nacimiento de un sentimiento religioso propicia que los indios
comprendan las bondades y el fervor con el que se ha de recibir la fe y la Eucaristía,
que se exalta como en ninguna otra fiesta en la celebración del Corpus; aunque en
los autos de Motolinía el sacramento del bautismo tiene más protagonismo que el
de la comunión, cuya presencia, exceptuando en La conquista de Jerusalén, no es
nada explícita. El motivo no es la desconfianza franciscana acerca de las virtudes
espirituales de los nativos154, sino que tiene su explicación en que en esa época los
laicos más piadosos sólo comulgaban en contadas ocasiones. Aun así, todos sus
autos poseen algo de sacramentales en la medida en que representan la caridad
fraterna por el Sacrificio por la Redención humana de Cristo.
154 Véase la p. 153 de este trabajo.
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1. Génesis del teatro evangelizador
La explicación más aceptada por los investigadores, aunque ésta tiene
diferentes matices según los especialistas, es que el teatro evangelizador
novohispano responde a una confluencia de la tradición teatral europea con
recursos tomados de formas de teatralidad prehispánica que fueron utilizadas por
los misioneros, especialmente los franciscanos. Esta fusión cultural entre la
tradición escénica en la Península Ibérica y la dramatización indígena propició la
aceptación y pervivencia del teatro misionero. La diferencia entre unas teorías y
otras radica básicamente en la cantidad de elementos hispano-europeos o
prehispanos que componen ese teatro.
También hay diferencia de pareceres a la hora de identificar esas formas de
teatralidad prehispánica, pues para algunos estudiosos los poemas acompañados
de música y danza, los famosos mitotes o areitos155, “guardan semejanza con otras
formas de representación del mundo occidental o aun oriental, por la sencilla razón
de que el teatro ha sido en todas las culturas una creación profundamente
humana, que responde al anhelo del hombre de contemplar plásticamente y en
acción, entre otras cosas, los grandes mitos de su religión, sus viejas historias y
leyendas, sus problemas sociales, familiares y aun personales” (LEÓN PORTILLA,
1997: p. 123); mientras que para otros existe una confusión entre teatro y
espectáculo, o entre teatro y rito, aun cuando se reconocen, en esto no hay
desacuerdo, elementos dramáticos prehispanos.
Sobre la tradición dramática peninsular y los elementos de ésta que se
utilizaron en el teatro misionero, y sobre las diferentes posiciones de los estudiosos
acerca la existencia o no de un drama prehispánico, la profesora Aracil hace un
estado de la cuestión exhaustivo sobre las principales teorías que resumimos
parcialmente a continuación (ARACIL VARÓN, 1999: 127-173), puesto que no es
nuestro cometido ahora hacer un trabajo sobre el origen el teatro misionero.
155 Motolinía utiliza ‘areito’ (Memoriales, II, cap. 13, p. 385).
Zorita, siguiendo a Motolinía, también y da la misma explicación que él:
A estos bailes llaman los españoles ARAYTOS que es vocablo de las islas y el baile que en ellas se
usaba y el canto era muy tosco y les hacen muy gran ventaja los de la Nueva España porque como
está dicho bailan con mucho primor y gracia (ZORITA, 1999: vol. 1, p. 307).
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1. 1. La tradición peninsular
En España, como en otros países europeos, existía ya en la Edad Media una
tradición dramática relacionada con festividades religiosas de importancia como el
Viernes Santo, la Navidad o la Epifanía que con el tiempo dio el salto de la catedral
a la plaza pública (DEYERMOND, 1994: p. 361). Su evolución corrió paralela a la de
los tropos medievales, pero en Castilla y Andalucía se detuvo antes de llegar a la
formación de los misterios. Los autos, que se comienzan a codificar en el siglo XIII,
eran dramas cortos en un solo acto que tenían contenido religioso, una finalidad
didáctica, carácter alegórico y atemporal que ponían en escena a personajes
abstractos que encarnaban los vicios y las virtudes. Los autos escritos en náhuatl
enlazan con otras formas de teatro religioso peninsulares, porque se pensaron con
la misma intención: trasmitir los dogmas centrales de la religión católica al pueblo
de forma que la doctrina fuera fácilmente asimilable.
El teatro misionero novohispano tiene sus raíces en el teatro religioso
medieval que siguió representando y evolucionando incluso después del s. XVI en la
Península. Este es un teatro popular y didáctico que estaba asociado al calendario
litúrgico y que se desarrolló tanto en el interior de los conventos como en el ámbito
urbano y se caracteriza por los siguientes puntos:
a) el teatro medieval no tiene finalidad en sí mismo; como ha explicado Francesc Massip, en él no
rige “una finalidad artística, sino fundamentalmente una función social, cívica y religiosa”; b) las
representaciones medievales no se dan de manera autónoma, sino que se insertan en el contexto
más amplio de la celebración festiva, bien sea esta ceremonia litúrgica, fasto cortesano o fiesta
cívica, lo cual implica una necesaria interrelación entre la fiesta, el rito y la manifestación teatral o
parateatral; c) en este sistema regido por la fiesta y por una determinada función social, el público
se convierte en lo que Alfredo Hermenegildo ha denominado “espectador cautivo”, que participa de
ese rol y acepta sin divergencias el mensaje que se le propone; d) por último, en estrecha relación
con su inserción en el marco más amplio de la fiesta, este teatro no tiene un espacio propio: asume
lo que se ha denominado “espacio hallado”, que no ha sido concebido como espacio escénico y que
aporta su propio significado al contexto de la representación (ARACIL VARÓN, 1999: pp. 128-129).
El teatro medieval evolucionó de los simples exempla, escenas cortas y
concretas de algún aspecto de la vida de Jesús, a un desarrollo dramático más
extenso que por su amplia aceptación se convirtió en un elemento propagandístico
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y catequético entre los siglos XIII y XV dependiendo de los lugares. Al tiempo que
era una actividad apologética identificaba a los participantes, actores o
espectadores, como cristianos, y era un acto de fe colectivo lícito, frente a otros
espectáculos que no lo eran, en el que los estamentos de poder se reafirmaban y
las masas desprotegidas y subyugadas adquirían durante el tiempo de la
representación el estatus de hombre en tanto en cuanto eran cristianos.
El teatro religioso europeo se desarrolló en función del calendario litúrgico
coincidiendo su celebración con sus fiestas más señaladas por lo que las piezas se
pueden clasificar en varios ciclos: Pascua y Resurrección –Visitatio Sepulchri
(Resurrección de Cristo), Ordo Paschalis (Pasión), Oficium Peregrinorum (episodio
del camino de Emaús), oficios de la Ascensión y Pentecostés-; Navidad –Officium
Pastorum (Visita de los pastores), Ordo Stellae (Adoración de los Reyes), Ordo
Prophetarum (profecía del advenimiento de Cristo) y Ordo Rachelis (Matanza de los
inocentes)-; ciclo bíblico; ciclo hagiográfico; ciclo mariano y ciclo del Corpus Christi.
Los ciclos de Navidad y de Semana Santa son los más antiguos y se solían
representar en el interior de los templos. Con el tiempo y debido a la aceptación del
drama litúrgico se van representando otros temas como pasajes del Antiguo
Testamento como la expulsión del paraíso de los primeros Padres, el sacrificio de
Isaac, el Diluvio, la Creación; vidas de santos o de personajes importantes del
Antiguo o Nuevo Testamento; episodios marianos, especialmente la Ascensión; y
las representaciones del Corpus que sin tener una temática relacionada con la
Eucaristía recogía la temática de otros ciclos como el bíblico o el hagiográfico.
El periodo previo a la misión de “los doce”, las últimas décadas del s. XV y
las primeras del XVI el teatro popular religioso estaba en auge en toda la península,
pues el esplendor de la zona de habla catalana se había trasladado a la castellana,
si bien en esta última los testimonios que puedan documentar la evolución son
más escasos. Enlazando con este hecho comentamos otra teoría sobre el origen de
los autos de Motolinía que merece una atención aparte, y de la que disentimos, que
sostiene que el Auto de la caída de Nuestros Primeros Padres de Motolinía tiene
como base, aunque asegura que carece de pruebas, un texto valenciano y que el
Auto del Juicio Final es una adaptación del misterio del Juicio Final que se
representaba en las zonas de lengua catalana (CORBATÓ, 1949). El principal
argumento que Corbató ofrece para llegar a esta conclusión es el esplendor con la
que se celebra el Corpus en el área valenciana y la gran riqueza de su teatro, cuyo
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máximo exponente es el célebre Misterio de Elche del que afirma que es “el único
vestigio de la riqueza dramático-religiosa que tuvo España, especialmente en la
costa levantina” (CORBATÓ, 1949: p. 5).
Efectivamente el teatro medieval ligado a la liturgia tuvo gran relevancia en
Cataluña, Mallorca y Valencia, pero también se desarrolló en otras zonas de la
geografía peninsular de forma más tardía, a partir del s. XIV se va generalizando
influenciado por el área catalanoparlante como recogen diferentes publicaciones
(AA.VV., 1952: p. XV) (DEYERMOND, 1994: p. 367), e (AA.VV., 1997a) (AA.VV.,
1997b). La celebración del Corpus con toda la pompa es un fenómeno que de
ninguna manera se puede restringir a un área geográfica concreta desde finales de
la Edad Media como Sevilla, plaza importantísima para las relaciones con América,
donde hay documentados en la catedral autos en el Corpus en 1532 y en
Extremadura, lugar de procedencia de la mayor parte de los misioneros seráficos
de México, estaban generalizadas en la primera mitad del s. XVI.
La importancia de estas manifestaciones dramáticas en el contexto que nos ocupa estriba en su
vinculación con la tradición popular medieval, por un lado, por otro, con el movimiento de Reforma
que distinguió a la Iglesia española de la época y que, en esa misma zona, dio lugar también a la
creación de la provincia franciscana de San Gabriel. A este respecto, como ha señalado Pérez
Priego, “Extremadura viene a ser el eslabón de engarce, la zona donde se revitalizan y transforman
los viejos esquemas del drama sacro medieval” (ARACIL VARÓN, 1999: p. 142).
Corbató, no considera que la inmensa mayoría de los franciscanos que
llegaron a México procedían de Castilla y Extremadura, continúa su exposición
incurriendo en algunos errores de orden histórico para asegurar que algunas
“coincidencias” son la prueba de que el Misterio de Adán y Eva valenciano fue la
base del Auto de la caída de Nuestros Primeros Padres y de La conquista de
Jerusalén de fray Toribio y de otros que éste hizo representar. Tales coincidencias,
que simplemente forman parte de la tradición religiosa bíblica o apócrifa, son la
descripción del paraíso, la descripción psicológica de Eva como incitadora al
pecado y que un ángel enseñara a labrar la tierra a Adán. Es el propio Corbató el
que señala que la primera coincidencia es relativa, pues en el auto mexicano el
paraíso es un lugar exuberante, mientras que la descripción de éste en el misterio
valenciano es bastante sencilla. La cuestión de la maldad y astucia femenina de
Eva que conduce al varón, al que importuna constantemente, a la caída creemos
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que es un tópico archiconocido y que, por lo tanto, no aporta la originalidad de la
que habla este estudioso. La tercera coincidencia también es relativa, pues en el
auto de Motolinía son tres los ángeles que enseñan a Adán a cultivar la tierra
mientras que otros tres enseñan a Eva a hilar, cuando en el misterio valenciano es
sólo un ángel el que enseña a Adán. La escena del aprendizaje después de la
expulsión del paraíso es conocida en muchos lugares. Existe una canción inglesa
del siglo XIV que tiene por estribillo “Cuando Adán cavaba y Eva hilaba, ¿quién era
el caballero?” (When Adam dalf and Eve span, who was them a gentleman?) que
demuestra que este detalle era ampliamente difundido por la tradición (FATÁS,
2001: p. 176).
La ascendencia valenciana de los autos La conquista de Jerusalén, Como
San Francisco predicaba a las aves y El sacrificio de Isaac está justificada por
Corbató, porque “estos autos se representaron en grandes escenarios colocados
en las plazas por donde había de pasar la procesión, profusamente engalanados
con montes o arboledas, o como él los llama ‘montañas’, que ejercían el mismo
papel que las ‘rocas’ antiguas de Valencia” (CORBATÓ, 1949: p. 16). La presencia
de la naturaleza en las representaciones probablemente no sea más que una de
las concesiones que los frailes hicieron a los indios fomentando el gusto, que ya
tenían antes de la llegada de los españoles, por los adornos florales y la vegetación
como demuestran numerosas crónicas como la del propio Motolinía. Continúa éste
ofreciéndonos signos, que a su juicio son inequívocos, del parentesco de otros
autos de temática navideña y sobre el Juicio Final basados en otras coincidencias
meramente argumentales, que también estaban ampliamente difundidas en
numerosos lugares, y en las que no nos extenderemos más.
Además de piezas de autores conocidos, a los que se le encargaban autos
para el Corpus, como Lucas Fernández o Sánchez de Badajoz se conserva un
repertorio excepcional de 96 piezas conocido como Códice de autos viejos, que sin
datos precisos acerca de la cronología de las obras la colección se conformó, según
Miguel Ángel Pérez Priego, que adelanta la cronología clásica dada por Léo
Rouanet en la primera edición completa del códice, y la centra entre 1570 y 1578
habiéndose sido compuesta tal y como la conocemos entre 1559-60 y 1577-78
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(ANÓNIMO, 1998: p. 10)156. El Códice recoge autos representados en distintos
lugares como Sevilla, Toledo como también indican Pérez Priego en la introducción
crítica del Códice (ANÓNIMO, 1998) y Mercedes de los Reyes en su estudio (REYES
PEÑA, 1988: pp. 128-142), aunque bastantes piezas están asociadas a la corte, ya
situada en Madrid, y la mayoría se representarían en el Corpus.
Esta tradición dramática española, el Códice y otros autos, influirá en el
primer teatro misionero, especialmente en las representaciones con motivo del
Corpus, y sus rasgos se hacen presentes en el teatro misionero novohispano: se
representan asociadas a la fiesta y el espacio o espacios son lugares señalados del
recorrido procesional; se denominan autos, es decir, son piezas teatrales religiosas
que se estructuran en tres partes (un prólogo o introito, el auto en cuestión y una
canción o un villancico en el que se condensa la idea básica desarrollada
previamente en el auto); existe una recurrencia de temas, títulos y personajes,
tienen una finalidad didáctica orientada a la conversión o a la edificación157; y su
carácter es colectivo.
Existe una tradición dramática franciscana documentada desde los inicios
de la Orden en el s. XIII, también existe la dominica, como parte del empeño por
hacer accesible a las gentes el mensaje de Cristo a través de dramatizaciones en
lengua vernácula158. También utilizaron diálogos dramatizados para difundir
156 Sólo una obra tiene el nombre de su compositor, el Auto de Caín y Abel, y de alguna más se
pueden hacer conjeturas acerca de sus posibles autores, pero se puede decir que 95 de las 96
piezas son anónimas.
157 Algunos estudiosos de la sociedad medieval han insistido en que al estar ésta condicionada y
regida por el cristianismo no existió un teatro de conversión, mientras que otros tienen en cuenta la
particularidad de la península Ibérica en la que hay indicios de que sí existió, especialmente en
lugares como Toledo, Valencia o Granada en los que convivieron varias religiones (ARACIL VARÓN,
1999: pp. 147-149).
158 El propio Francisco se denominó a sí mismo “juglar de Dios” (SAN FRANCISCO DE ASÍS, 2003: LP,
p. 657 y EP, p. 100) y esta forma de designarse ha estado muy presente en el ideario franciscano
hasta nuestros tiempos. Un ejemplo es la cinta Francesco, giullare di Dio (1950) de Roberto
Rossellini en la que incluso desde el laicismo se reivindica el mensaje de Francisco por la sencillez,
incluso ingenuidad, carisma y coherencia a la hora de aplicar a la práctica el mensaje evangélico de
fraternidad universal.
La elección del juglar no es aleatoria por parte del santo, sino intencionada, como figura
fundamental para poder hacer visible a las gentes el mensaje de Cristo. El fraile menor se convierte
en un titiritero, el más bajo y servil de los cómicos, si es preciso para poder transmitir el mensaje de
Cristo:
Un juglar no era lo mismo que un trovador, aun cuando un mismo hombre podía ser ambas cosas.
Creo que era más habitual que se tratara de hombres distintos así como de oficios distintos. Al
parecer, solían recorrer el mundo juntos como compañeros de armas o, mejor aún, como
compañeros de artes. El juglar era propiamente bufón, un truhán o lo que llamaríamos un
saltimbanqui.
[…]
260
devociones marianas propias, así como para fijar en la tradición lo que Ana Mª
Álvarez Pellitero ha calificado como un género, la Vitae Christi, a propósito de
piezas como el Auto de la huida a Egipto en el que el espíritu franciscano “se
manifiesta de modo singular, en el tratamiento de la exposición evangélica. La
humanización de la figura de Cristo constituye la nota esencial del franciscanismo”
(ÁLVAREZ PELLITERO, 1990: p. 144). Sobre este sustrato ideológico los episodios
de la Vitae Christi se estructuran sobre la base de los cuatro Evangelios canónicos
en los que se hacen adendas de índole personal y de carácter emotivo que generan
la empatía de las gentes con la vida del Hijo de Dios hecho un hombre común.
1. 2. La tradición prehispánica159
El primer gran escollo que hay al abordar esta cuestión es si las
celebraciones festivas de carácter ritual en las que se mezclaba poesía, música y
danza, los mitotes o areitos, que describe con detalle el dominico fray Diego Durán
La verdad de San Francisco se esconde, como tras una parábola, el algún punto intermedio entre el
ardor de un trovador y las piruetas de un bufón. De los dos troveros o artistas, éste era
presumiblemente el sirviente o, por lo menos, la figura secundaria, en verdad sabía lo que decía. Al
fin y al cabo, la libertad que hallaba en esa servidumbre estaba emparejada con la verdadera
alegría. La situación del juglar era comparable, ya que su libertad también tenía carácter festivo;
mientras que el caballero debía mostrarse serio y estricto, él podía obrar a sus anchas y, además,
hacer de bufón; en eso consiste la libertad perfecta (CHESTERTON, 1999: pp. 61-62).
159 Conviene aclarar que no nos referiremos a toda el área mesoamericana, sino al ámbito náhuatl.
En el ámbito maya de la península de Yucatán, según muchos investigadores, sí se cultivó una
práctica dramática que distinguía entre el modelo y su representación escénica y que se acercaba
más al modelo dramático de los españoles. Esto es avalado por los testimonios de los cronistas que
son muy concretos a la hora de diferenciar rito y teatro, “farsas mayas”, como en la crónica de fray
Diego de Landa:
Hasta el primer día de Yaxkin andaban los farsantes estos cinco días por las casas principales
haciendo sus farsas, y recogían los presentes que les daban y todo lo llevaban al templo, donde
acabados de pasar los cinco días repartían los dones entre los señores, sacerdotes y bailadores, y
cogían las banderas e ídolos y se volvían a casa del señor y de allí cada cual a la suya (LANDA,
1985: p. 141).
Tenía delante la escalera del norte, algo aparte, dos teatros de cantería, pequeños, de cuatro
escaleras, enlosados por arriba, en que dicen representaban las farsas y comedias para solaz del
pueblo. Va desde el patio, enfrente de estos teatros, una hermosa y ancha calzada hasta un pozo
como a dos tiros de piedra (LANDA, 1985: p. 157).
También por la existencia del precolombino Quiché Vinak, conocido como “Rabinal-Achí”, obra con
unidad de acción, tiempo y lugar, tragedia del héroe quiché; y el baile-drama Zacxicocxol o Baile de
la Conquista, éste escrito ya en el s. XVI. Véase (PADIAL GUERCHOUX, 1991) y (GARZA, 2012).
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en su Historia de las Indias de la Nueva España e Islas de Tierra Firme y otros
muchos cronistas, y que se enseñaban en escuelas especializadas que estaban
generalizadas, cuicalli, son propiamente manifestaciones teatrales:
…en todas las ciudades había junto á los templos unas casas grandes donde residían maestros que
enseñaban á bailar y á cantar á las cuales casas llamaban cuicacally que quiere decir casa de canto
donde no había otro ejercicio sino enseñará cantar y bailar y á tañer á mozos y mozas y era tan
cierto el acudir ellos y ellas á estas escuelas y guardábanlo tan estrechamente que tenían el hacer
falla como cosa de climen lexen magestatis pues había penas señaladas para los que no acudian y
demas de haber pena en algunas partes había Dios de los bailes á quien temían ofender si hacían
falla (DURÁN, 2002: vol. 2, p. 195).
Estos bailes y cantos eran lo suficientemente importantes entre los mexicas
como para tener un sistema de transmisión organizado que garantizara una
memorización tenazmente salvaguardada y estrictamente controlada en función de
quien los ejercitase, mozos y mozas, caballeros y soldados, cantores asalariados de
los señores que loaban sus victorias y grandezas, cantores asalariados de los
templos que honraban a las divinidades según relata Durán, que vivió en México
desde la edad de seis años. Cualquier error al ejecutar un areito podía ser
cruelmente castigado:
Y también a todos dava copiosamente de comer y de ver. Y andando en el baile, sí alguno de los
cantores hazían falta en el canto, o si los que tañían el teponaztli y atambor faltavan en el tañer, o si
los que guían erravan en los meneos y contenencias del baile, luego el señor les mandava prender, y
otro día los madadava matar (SAHAGÚN, 2001: vol 2, p. 674).
El oidor Zorita, citando informaciones del libro de Motolinía se refiere a estas
danzas de la siguiente manera:
…y van procediendo diciendo cantos bien entonados que ni en el canto ni en los atabales ni el baile
sale uno de otro / acabado un canto tan mala vez que el atabal mude el tono todos cesan de cantar
y hechos ciertos compases de intervalo en el canto aunque no en el baile los maestros comienzan
otro cantar más alto y el compás más vivo y así van subiendo los cantos y mudando los tonos y
sonadas como quien de una danza muda en otra / andan bailando algunos muchachos y niños hijos
de principales de siete y ocho años con sus padres que agracian mucho el canto y a tiempo tañen
sus trompetas y unas flautillas y otros dan silbos con unos huesezuelos que suenan mucho otros
/164/ andan disfrazados en traje y en voz contrahaciendo a otras naciones mudando el lenguaje
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éstos son truhanes y andan sobresalientes haciendo visajes y diciendo algunas cosas con que
hacen reír a los que los oyen160 y a tiempos les traen su bebida y se apartan a descansar y a comer
y vueltos aquéllos salen otros y a tiempos les traen sus guirnaldas y rosas que les ponen sobre la
cabeza para estos bailes tienen sus mantas ricas y plumajes muy hermosos que llevan en las manos
y sacan muchas divisas y señales en que se conocen los que han sido valientes en la guerra
(ZORITA, 1999: vol 1, p. 307).
Otros muchos los cronistas antiguos –europeos, indios o mestizos, civiles o
religiosos- que también dan testimonio de las formas de representación de la
cultura náhuatl. Cortés en su “Tercera carta de relación”, firmada en Coyoacán, el
15 de mayo de 1522, da un testimonio muy temprano de la existencia de un
“teatro” en Tlatelolco, cuando relata un ardid con una catapulta o trabuco hecho
para suplir la carencia de pólvora que, aunque resultó no funcionar como máquina
de guerra, le fue muy útil porque los enemigos creyeron que era un peligro:
…y llévose a la plaza del mercado para lo asentar en uno como teatro que está en medio della decho
de cal y canto, cuadrado, de altura de dos estados y medio y de isquina a isquina habrá treinta
pasos, el cual tenían ellos para cuando hacían algunas fiestas y juegos, que los representadores
dellos se ponían allí porque toda la gente del mercado y los que estaban en bajo y encima de los
portales pudiesen ver lo que se hacía (CORTÉS, 1993: p. 417).
En el s. XVIII el P. Francisco Javier Clavijero en su Historia Antigua de México
dedica un capítulo al teatro alude a la cita anterior de Cortés sobre el tema y
reproduce lo que dice el P. Acosta sobre el tema:
Este templo tenía un pat io med ian o, donde el día de su fiesta se hac ían grandes bailes y
regoci jos , y muy graciosos ent remeses, para lo cual había en medio de este patio un
pequeño teatro de a treinta píes en cuadro, curiosamente encalado, el cual enramaban y
aderezaban para aqu el día con toda la pul ic ia pos ibl e, cercánd olo lodo de arcos hechos de
diversidad de flores y plumería , colgando a trechos muchos pájaros, conejos y otras cosas
apacib les, donde después de haber com ido se juntaba toda la gente. Sal ían los
representantes y hac ían entremeses, hac iéndose sordos, arromadi zados , co jos, ciegos y
mancos, viniendo a pedir sanidad al ídolo; los sordos respondiendo adefesios, y los
arromadizados, tosiendo; los cojos, cojeando, decían sus miserias y quejas , con que hacían
re ír grandemente al pueb lo. Otros sal ían en nombre de las sabandijas , unos vest idos como
escarabajos y otros como sapos, y otros como lagarti jas, etc. , y encontrándose all í, referían
sus ofic ios, y volviendo cada uno por si tocaban algunas flauti llas de que gustaban
160 El subrayado es nuestro.
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sumamente los oyentes, porque eran muy ingeniosas, fingían asimismo muchas mariposas y
pájaros de muy diversos colores, sacando vestidos a los muchach os del templo en estas formas,
los cuales subiéndose en una arboleda que allí plantaban, los sacerdotes del templo les tiraban
con zebratanas, donde había en defensa de los unos y ofensa de los otros,graciosos dichos, con
que entretenían los circunstantes. Lo cual concluido, hacían un mitote o baile con todos estos
personajes, y se concluía la fiesta, y esto acostumbraban hacer en las más principales fiestas
(ACOSTA, 1987: p. 371).
Para Clavijero la descripción de Acosta “presenta una viva imagen de las
primeras escenas de los griegos” y opina que de no haberse producido una fractura
con la Conquista estas dramatizaciones prehispánicas se hubiesen desarrollado
hasta convertirse en un drama como el europeo. Sin embargo, para él estos cantos
dramatizados tienen equiparación con la Psalmodia Christiana y Sermorario de los
Sanctos del año de Sahagún, que no son composiciones teatrales, sino cantos de
alabanza al Dios verdadero y a sus santos que expresan “los más santos y dulces
sentimientos de religión en un mexicano puro y elegante” (CLAVIJERO, 1958: p.
277).
Hay una descripción en la Historia de la nación chichimeca del palacio de
Nezahuatcoyotzin, un distinguido y refinado príncipe, en el que hace constar que
existe un lugar para las “representaciones”:
…una muy grandisísima (sala) y delante de ella un patio, en el cual recibía a los reyes de México y
Tlacopán, y a otros grandes señores cuando se iban a holgar con él y en el patio se hacían danzas y
algunas representaciones de gusto y entretenimiento (ALVA IXTLITXOCHITL, 1985: p. 154).
A partir de estos testimonios los investigadores han defendido una
semejanza entre estos cantares mexicanos y el teatro griego, aunque se refieran a
éste en un estado primitivo161, siendo los más destacados Manuel Orozco y Berra
161 Historiadores y antropólogos se han hecho la pregunta acerca de si existían o no formas
dramáticas prehispánicas que pudieran haber dejado su huella en el teatro misionero en náhuatl y
la respuesta, para algunos, parece ser afirmativa. Antes de continuar vamos a definir qué es lo que
entendemos exactamente por formas dramáticas.
La definición convencional de género dramático sostiene que se trata de una obra literaria
construida mediante el diálogo de personajes, dos o más, sin que intervenga el autor en el texto y
dispuestas para su representación en escena. Otro rasgo formal es que está en tiempo presente y
se desarrolla en un espacio limitado, es decir, que ha de tener un argumento, conflicto o acción que
se resolverá de alguna manera en la escena final. Se distingue de otros géneros por la forma de
expresión dialogada y por los dos aspectos que conforman la comunicación, es texto literario y es
texto espectacular (BOBES NAVES, 1991: p. 14).
Sin embargo, a lo largo de la historia de la literatura han existido obras limitadas al monólogo o a la
discusión de una sola idea, que carecen de acción y de argumento y que no poseen el desenlace
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en el s. XIX, Francisco Del Paso y Troncoso y su discípulo José Rojas Garcidueñas en
los primeros años el s. XX sostiene que el entusiasmo con el que se aceptó el teatro
en México se debió al gusto que el pueblo tenía por las representaciones teatrales
precortesianas a través de las danzas y mitotes, pues algunas por la presencia de
pantomima se alejaban del baile (ROJAS GARCIDUEÑAS, 1972: p. XI).
Ya en ya la década de los 50 los más importantes estudiosos de la cultura y
lengua náhuatl, Ángel Mª Garibay y Miguel León Portilla, han defendido la existencia
de un teatro indígena a partir de los testimonios de los cronistas antiguos y de los
textos dramáticos que se han conservado. Éstos son escasos, pero se han
conservado en los himnos, monólogos y diálogos de la Colección de Cantares
Méxicanos, estudiados y publicados por Garibay, y los Textos de los informantes
indigenistas de Sahagún, publicados por ambos.
El P. Garibay defiende la existencia de dos formas dramáticas, la que
celebra grandes hechos y la que tiene la misión de divertir, es decir la tragedia y la
comedia. Para él las composiciones de temática heroica eran utilizados como
paradigma para los guerreros jóvenes, y se usaban como “expresión de su estro y
comentario discreto de su propio pensamiento”. Para Garibay estos cantos
representaban la vida en tanto en cuanto eran “símil y suplencia de la guerra” pues
los señores se dedicaban a la poesía cuando no había lucha (GARIBAY K., 1968:
pp. X-XI). León Portilla clasifica así las piezas conservadas en un artículo publicado
por primera vez en 1959:
Para mayor claridad, distinguiremos en este trabajo acerca del teatro náhuatl prehispánico cuatro
grandes etapas que, si bien coexistieron hasta los tiempos de la Conquista, parecen haber hecho su
aparición de manera sucesiva: 1ª) Las más antiguas formas de danzas, cantos y representaciones,
que vinieron a fijarse de manera definitiva en las acciones dramáticas de las fiestas en honor de los
dioses. 2ª) Las varias clases de actuación cómica y de diversión ejecutadas por quienes hoy
llamaríamos titiriteros, juglares y aún prestidigitadores. 3ª) La escenificación de los grandes mitos y
leyendas nahuas. 4ª) Los indicios conservados acerca de lo que llamaríamos análogamente
comedias o dramas, con un argumento relacionado con problemas de la vida social y familiar. Para
terminar, mencionaremos tan sólo el modo como aprovecharon los frailes las aptitudes dramáticas
de los indios, adaptando unas veces, e introduciendo otras, varias composiciones para ser
representadas (LEÓN PORTILLA, 1997; p. 124).
propio del género; pero que reciben el membrete de “drama” como, por ejemplo, el Surgit Christus
cum Tropheo (AA.VV., 1997a).
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En esta línea de aceptación de la teatralidad de los poemas prehispánicos
es la que sigue María Sten, que sostiene la misma teoría que el P. Clavijero, que las
formas rudimentarias y participativas, y en esto último se diferencia para ella de la
tragedia griega y la cristiana, se habrían desarrollado de no haberse visto
aplastadas por la Conquista y el colonialismo. En cualquier caso habla de un
espectáculo que cuenta con todos los elementos de la representación tradicional:
…es un teatro en que se reflejan “las raíces” de la conducta humana; teatro-espejo del hombre y de
su mundo; espectáculo religioso que al mismo tiempo es una fuente inapreciable para los estudios
antropológicos, que permite descubrir la filosofía de aquella sociedad, sus mitos, el Olimpo de sus
dioses, su cosmología, su astrología, su magia y sus ritos (STEN, 1974: p. 31).
También Amós Segala sostiene que existe teatralidad de los poemas
mímicos en su trabajo Literatura Náhuatl, fuentes, identidades y representaciones,
volumen durísimamente contestado por Miguel León Portilla (LEÓN PORTILLA,
1991) que también ha tenido su réplica (SEGALA, 1992) y contrarréplica162. Para
Segala hay un hecho fundamental, que es que si conocemos la literatura de los
aztecas se debe a “la curiosidad, el método y la perseverancia de los españoles”,
es decir, a la sensibilidad y a la tolerancia de frailes de distintas órdenes. Las
diferencias entre León Portilla y Segala no se originan por el cuestionamiento de la
teatralidad de los poemas, sino por algunos aspectos que ponen en peligro la
construcción del nacionalismo mexicano sustentado, en parte, en unos textos que
se revelan menos antiguos y menos incontaminados de los que se desearía. De
hecho el manuscrito completo de los Cantares demuestra que algunos cantos se
pueden atribuir a personajes que vivieron en la segunda mitad del s. XVI y en
algunos hay alusiones a hechos posteriores a la conquista. Éstos permiten que
haya un discurso parcial, pero con esa labor de compilación al menos se conservó
parte de lo que las vicisitudes históricas terribles para la cultura azteca hubieran
162 La controversia tiene que ver exactamente con el modo de entender proceso de traducción,
normalización y homogeneización para recuperar unos textos que se habían escrito en náhuatl
alfabético bajo la supervisión de los primeros misioneros españoles, los que ahora forman parte del
canon de la literatura náhuatl, porque para Amós Segala, también para otros autores como David
Carrasco, Serge Gruzinski y Jorge Klor de Alva, la traducción puede representar una parte
significativa en la construcción historiográfica a partir de la “antigua palabra”. El problema de
traducción es tremendamente complejo porque en la traducción del náhuatl al español de los textos
hay cinco siglos de diferencia entre los autores y los ahora intérpretes del pasado glorioso de los
aztecas. Es preciso traducir lingüísticamente y también culturalmente. Sobre la controversia y las
diferentes impugnaciones puede verse (PAYÁS, 2006).
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condenado a desaparecer, tal como ha sucedido a muchos imperios y civilizaciones
que han desaparecido, muchas de ellas en América:
Al contrario de otras literaturas, el mundo y la historia aztecas, así como su cosmovisión están en el
centro del discurso literario náhuatl y no se podrá hablar de “literatura” sin la condición de hablar
antes de otra cosa, ya que este discurso se inserta dentro de un asunto más general, del cual es
una ilustración o una confirmación. Una prueba suplementaria de la justeza de esta opción
metodológica se encuentra en el hecho de que el discurso literario náhuatl no puede derivarse sino
a partir de testimonios y de obras que hablan ante todo de otra cosa: de inventarios, de fiestas, de
circunstancias históricas o míticas, de rituales, pero nunca de una actividad literaria autónoma e
ideológicamente independiente. Ahora bien, esto se debe a la naturaleza de la actividad artística en
general, y literaria en particular, de los aztecas, y al canal por el cual la conocemos (SEGALA, 1990:
p. 19).
Además de las teorías acerca de la existencia de un teatro en Mesoamérica
previo a la llegada de los europeos están las opuestas. El P. Mariano Cuevas niega
rotundamente la existencia de teatro prehispánico y sostiene que “Cortés nos habla
de “teatro” y de representantes indios; pero inexactamente y sólo por falta de
vocablos equivalentes castellanos, no de otra suerte que a las iglesias llamaba
mezquitas y a Moztezuna emperador (CUEVAS, 1967: p. 327).
Existe una postura más suavizada de otros investigadores que niegan la
existencia de un drama prehispánico adecuado al concepto occidental del teatro,
fomentado éste por la tendencia a buscar analogías en los primeros años del
encuentro cultural, pero que sí sostienen la existencia de un espectáculo indígena.
Este espectáculo tendría aspectos de lo teatral: danzas, cantos, trajes y aderezos,
máscaras, maquillaje,… Entre los estudiosos que tienen esta opinión, se
encuentran José Quiñones y Othón Arróniz, que consideran que esos espectáculos
no influyen en el desarrollo del teatro misionero del s. XVI (ARACIL VARÓN, 1999:
pp. 158-159).
En buena parte esta es la opinión de Fernando Horcasitas, para el que el
teatro que nació fomentado por los franciscanos fue un teatro eminentemente
europeo en los elementos esenciales del drama: en los temas generales, en los
argumentos, en la estructura, en los personajes, en las creencias que expresan, en
la liturgia a la que acompaña, los cánticos y la melodía, los escenarios en forma de
casas superpuestas y el aparato mecánico. Y a pesar de ello hubo espacio también
para elementos indígenas: la lengua con su retórica antigua, escenarios en forma
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de bosque, elementos rituales empleados en ofrendas como el copal o las
codornices y algunos atuendos (HORCASITAS, 1974: p. 169). Este teatro europeo
no hubiese cuajado sin un sustrato capaz de asimilarlo, y de haberse intentado
implantar entre pueblos seminómadas y animistas se puede afirmar que lo más
probable es que el esfuerzo hubiese terminado en un intento frustrado:
Las invenciones no nacen, por lo general, del cerebro de un individuo. Muchas veces han sido el
resultado de varios factores, de un ambiente, de un proceso gradual y complejo, de una
acumulación de ideas. El teatro en lengua indígena nació de la mente colectiva franciscana,
impulsada fuertemente (y éste es un punto muy importante) por los deseos y aspiraciones de los
indígenas mexicanos (HORCASITAS, 1974: p. 75).
Sostiene que “en el sentido más amplio, el diálogo más rudimentario, o danza, o
canto dialogado, puede ser clasificado como drama” (HORCASITAS, 1974: p. 34).
Para él los rituales de un pueblo fuertemente religioso como era el azteca se
pueden considerar una forma de drama. Motolinía es uno de los cronistas que
describe algunos de esos rituales dirigidos por el sacerdocio jerárquico que
culminaban con algún sacrificio celebrado en nombre de algún grupo o de la
sociedad entera y, aunque para él no eran más que abominaciones dirigidas por el
demonio, desprenden una gran carga dramática. Veamos como describe la vigilia
que se celebraba en las fiestas en honor al dios del fuego:
...;y el día de la fiesta por la mañana dos indios principales vestíanse los cueros con los rostros
cubiertos como máscaras, y después de vestidos tomaban en las manos, en cada una su canilla, y
muy paso a paso bajaban bramando por las gradas abajo que parecían bestias encarnizadas, y
estaban abajo en los patios grande muchedumbre de gente, toda como espantada, y decían todos
«ya vienen nuestros dioses, ya vienen nuestros dioses»; y allegados abajo comenzaban a tañer sus
atabales… (Memoriales, I, cap.19, pp. 65)
También defiende la teatralidad en muchas situaciones de la vida de los
pueblos mexicas Hugo Hernán Ramírez que alude a los graciosos, bufones y otros
personajes jocosos en la corte y la utilización del disfraz como práctica común no
sólo en las danzas rituales, sino en otros momentos como al entrar en batalla, lo
que conllevaba cambios de voz, de registro y de comportamiento. Este investigador
opina que, en realidad, sobre esta cuestión, la existencia de teatro anterior a la
Conquista, se interpretó la realidad indígena con parámetros europeos (RAMÍREZ,
268
2009: pp.43). Una buena referencia de ello es ejemplo del “teatro” que menciona
Cortés durante el sitio de Tlatelolco, que para Sahagún, sin embargo, es un templo
dedicado al culto, un cu:
…ordenaron de hazer un trabuco, y armáronle encima de un cu que estava en el tiánquiz, que
llaman mumuztli (SAHAGÚN, 2001: vol. 2, p. 1115).
La implantación paulatina de las instituciones españolas implicó adecuar las
formas antiguas de hacer las cosas, las indígenas y las europeas, pero también se
introdujeron novedades que garantizaban una colonización efectiva. El origen del
teatro forma parte de esa institucionalización que importa el modelo cultural
europeo y renacentista. Por ello es fundamental “entender cómo funcionaba una
institución como el teatro en la sociedad española que servía de modelo, al menos
en las condiciones materiales de representación” (RAMÍREZ, 2009: p. 49)163.
Nadie duda que en las sociedades precortesianas se organizaban a lo largo
de todo el ciclo anual que marcaba su calendario de dieciocho meses de veinte
días ritos, ceremonias y solemnidades, por seguir la terminología de los cronistas,
con unas fastuosas puestas en escena, pero que para algunos investigadores como
Serge Gruzinski, Carmen Bernard y Armando Partida nada tienen que ver con el
teatro porque lo que realmente se ha producido es una confusión entre teatro y rito.
Para Bernard y Gruzinski no es decisivo que Cortés y Durán utilicen el término
“teatro”, también utilizan “entremés”, porque se produce una parálisis ante lo
desconocido que lo que hace en los cronistas es deformar la imagen de la realidad
nueva que encuentran en América y reducirla a categorías culturales y religiosas
occidentales. Éstos advierten de que esa deformación por la búsqueda de
analogías es algo natural, pero demasiado fácil. A los dioses mexicas les
correspondía un ídolo fabricado con diversos materiales que era una
representación divina, aunque no la única, puesto que cada ceremonia culminaba
con el sacrificio humano. La víctima principal del sacrificio, que era un esclavo o un
cautivo, se vestía con los atributos del dios y se convertía en él, en la medida en
que era adorado como él, como el ídolo, hasta el día del sacrificio. No se trata
163 Ramírez se refiere en su trabajo al teatro que se fue introduciendo en México en general, no sólo
al teatro misionero, pues estudia la fiesta y sus espectáculos de un modo amplio: naumaquias,
procesiones, torneos, juegos, teatro,… En México como en España las cofradías fueron las
encargadas de organizar las fiestas. Ya en 1529 está documentada una puja entre plateros y
sastres para organizarlas.
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entonces de una semejanza que entre dentro de una representación dramática,
pues la víctima inmolada era tratada como una presencia divina (BERNAD, 1992:
90-91).
La descripción que da Durán de la danza en la fiesta que los mercaderes de
Cholula brindaban en honor de Quetzalcóatl el tres de febrero164 o de la de
Xochiquetzal165 se han interpretado como dramas, de hecho el dominico se refiere
a ellas como “representación”, son un ritual terapéutico y un ritual de aparición, de
una especie de hierofanía (GRUZINSKI, 1994: pp. 92-93). Y lo mismo sucede con la
fiesta de Tláloc que también describe con la plasticidad que caracteriza su
discurso166 y cuya “representación” es un rito de rogativa para pedir la
conservación de la tierra y preservarla de catástrofes naturales.
164 Este tenplo tenia un patio mediano donde el dia de su fiesta se hacian grandes bayles y regocijos
y muy graciossos entremesses para lo qual hauia en medio deste patio un pequeño teatro de treinta
pies en quadro muy encalado el qual enrramauan y aderecauan para aquel dia con toda la pulicia
possible cercandolo de arcos hechos de toda diversidad de rossas y rica plumeria colgando a
trechos muchos y diferentes pajaros y conejos y otras cossas festibales y a la vista apacibles donde
despues de hauer comido y todos los mercaderes y señores baylando al rededor de aquel teatro con
todas sus riqueças y ricos atabios cesaua el bayle y salian los representantes donde el primero que
salia era un entremes de un buboso fingiendose estar muy lastimado dellas quejandose de los
dolores que sentia mezclando muchas graciosas palabras y dichos con que hacia mober la gente a
rissa. Acauado este entremes salia otro de dos ciegos y de otros dos muy lagañosos entre estos
quatro passauan vna graciosa contienda y muy donosos dichos motejandose los ciegos con los
lagañossos. Acauado este entremes entraba otro representando un arromadiçaado y lleno de tose
fingiendose muy acadarrado haçiendo grandes ademanes y graciosos. Luego representauan un
moxcon y un escarauajo saliendo bestidos al natural destos animales el vno haciendo cunbido como
moxca llegandose a la carne y otro ojeandola y diciendole mil gracias y el otro hecho escarabajo
metiendose en la basura todos los quales entremeses entre ellos eran de mucha rissa y contento lo
qual no se representaua sin misterio porque yba fundado en que a este ydolo Quetzalcoatl tenian
por abogado de las bubas y del mal de los ojos y del romadico y tosse donde en los mesmos
entremeses mesclaban palabras deprecatibas a este ydolo pidiendo salud y asi todos los
apassionados destos males y enfermedades acudían con sus ofrendas y oraciones á este ydolo y
tenplo (DURÁN, 2002: vol. 2, p. 75).
165…este día enrramaban y componían de rosas sus personas y sus templos y casas y calles como
los cristianos hacen la mañana de San Juan y así enrosados hacían diversos bailes y regocijos y
fiestas y entremeses de mucho contento y alegría todos á honor y honra de las rosas llamando á
este día xochilhuitl que quiere decir fiesta de rosas y ningun otro aderezo de gala ni de cero ni
pla ta ni de piedras ni plumas sacab an este día á los bailes sino ros as. Demas de ser día
de rosas era día de una Diosa como que llamaban Xochiquetzalli la cual Diosa era abogada
de los pintores y de las labranderas y tejedoras de lab ores de los plateeus entalladores &c y
de todos aquellos que tenían oficio de imitar e la naturaleza tocante á cosa de labor ó divujo todos
tenían á esta diosa por su abogada y su fiesta muy solemnizada de ellos (DURÁN, 2002: vol 2,
pp.155-156).
166 …haciendo muchas diferencias de bayles y entremeses y juegos y poniendose diferentes
disfraces como fiesta principal suia cassi a la manera que los estudiantes celebran la fiesta de san
nicolas (DURÁN, 2002: vol. 2, p. 94).
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Las pretendidas farsas del ritual terapéutico formaban parte del culto a un
dios abogado de enfermedades en el que se sacrificaba a un esclavo que se debía
haber comprado sin mácula y sin estar lacerado en ninguna parte de su cuerpo al
que se adoraba y veneraba durante cuarenta días, al cual, tras su muerte, le
sacaban el corazón que se ofrecía a la luna, se lo comían guisado. Nueve días
antes de este trágico final cuenta Durán que era “apercibido”, es decir lo
informaban de su destino, y si mostraba tristeza le hacían beber un brebaje para
que lo olvidara y se mostrara feliz pues su tristeza era un mal agüero.
El aparente entremés sobre la aparición de Xochiquetzal, que es la diosa del
amor que encarna la renovación de la naturaleza y su florecimiento, forma parte
una fiesta compleja que servía para despedirla con los primeros fríos y heladas de
octubre. Como su entretenimiento consistía en hilar algodón, tejerlo y bordar,
cuando sacrificaban desollando a una muchacha que la representaba y a otras
vírgenes, con el pellejo de la primera un hombre se sentaba en un altar en el que
ponían un telar para que tejiera como la diosa. Mientras tanto las tejedoras, los
plateros, los pintores y los escultores danzaban disfrazados de diversos animales –
monos, tigres, perros, gatos, leones,…- y, terminada esta danza, purificaban sus
pecados bañándose en el río.
Tláloc enviaba lluvias y en el supuesto drama en su honor se sacrificaba a
un niño de unos seis años en una litera, comían abundantemente y manchaban al
ídolo con la sangre, y si no llegaba sacrificaban más niños.
En esta misma línea que Gruzinski y Bernard, Armando Partida ha
establecido una distinción entre “la ceremonia religiosa y la ceremonia teatral” y
entre “el espacio de la representación teatral y el de la extensión sagrada”. No está
de acuerdo en equiparar el teatro de evangelización con las ceremonias,
“representaciones”, religiosas porque rito y teatro son experiencias diferentes. No
obstante admite que las ceremonias con sus ritos ofrecen una base que favoreció
la aparición y consolidación del teatro misionero novohispano (ARACIL VARÓN,
1999: pp. 159-160). Para Partida tanto desde el punto de vista sociológico como
antropológico la ceremonia religiosa y la teatral son distintas por su propia
naturaleza.
Beatriz Aracil se muestra partidaria de esta última tesis porque los autores
que defienden la existencia de un teatro prehispánico terminan justificando su
planteamiento ampliando el sentido de drama o teatro. Puesto que el rito forma
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parte de la realidad y el teatro sólo la imita, las escenificaciones indígenas se
pueden percibir como teatralizaciones en tanto que poseen rasgos teatrales como
algunos recursos –maquillaje, vestuario, mímesis,…-, y, aunque, no se pueden
equiparar con el teatro occidental ayudan a sentar la base del que estimularon los
misioneros (ARACIL VARÓN, 1999: 160-162).
Adam Versényi sostiene también que tanto la guerra ritual como las
ofrendas de sacrificio167 no son verdadero teatro, sino un ritual tal y como lo ha
definido desde la antropología simbólica Victor Turner “como comportamiento
formalmente prescrito para ocasiones que no se dejan a la rutina tecnológica y que
hacen referencia a la creencia en poderes o seres invisibles a los que se considera
causas primeras y finales de todo efecto” (VERSÉNYI, 1998: p. 24). Para este autor
167 De ofrendas de sacrificio hemos visto previamente los ejemplos de la fiesta que los mercaderes
de Cholula brindaban en honor de Quetzalcóatl, la de la aparición de Xochiquetzal y la de petición de
lluvias a Tláloc. La guerra ritual era un tipo de guerra en tiempos de paz que los aztecas y sus
vecinos orientales llamaban “Guerras floridas” (Xochiyaoyotl), cuya finalidad era abastecerse de
víctimas para los sacrificios como relata Motolinía:
… que, según dicen los mexicanos, algunas provincias tenían cerca de sí de enemigos y de guerra,
como era Tlaxcala, Huexucinco [Iluexotzinco] y Cholollan, que más las tenían para ejercitarse en la
guerra, y tener de do haber cautivos para sacrificar, que no para pelear y acabarlos de sujetar. Las
otras provincias tenían lejos, a do a tiempos o una vez en el año hacían guerra, como era[n]
Michuacan, Pánuco, Tocantepec [Tecuantepcc], &c. De éstas traían también muchos cautivos, y en
este día sacrificaban de éstos y no de otros, ni esclavos (Memoriales, I, cap. 21, p. 68).
… tenían por costumbre en sus guerras no sólo defenderse y ofender y matar, pero cautivar para
llevar a sacrificar a los templos de sus ídolos, y por esto en la guerra arremetían y abrazábanse con
el que podían, y sacábanlo y atábanlo cruelmente para llevarle, y ésta era costumbre general en
toda la tierra, en que se mostraban y señalaban entre ellos los valientes hombres (Memoriales, I,
cap. 24, p. 70).
Consistía en una lucha que se efectuaba en un lugar ya designado en el que los dos bandos de
luchadores se enfrentaban en un número igual en una batalla previamente escenificada. A estas
batallas a las que acudían tras anunciar hostilidades, el anuncio también estaba pautado y formaba
parte del espectáculo, iban caracterizados y llevando vistosos estandartes:
Para defenderse, usaban rodelas pequeñas y escudos, algunas como celadas o morriones, y
grandísima plumería en rodelas y morriones, y vestíanse de pieles de tigres, o leones u otros
animales fieros; venían presto a manos con el enemigo, y eran ejercitados mucho a correr y luchar,
porque su modo principal de vencer no era tanto matando, como cautivando, y de los cautivos,
como está dicho, se servían para sus sacrificios. Motezuma puso en más punto la caballería,
instituyendo ciertas órdenes militares, como de comendadores, con diversas insignias. Los más
preeminentes de éstos eran los que tenían atada la corona del cabello con una cinta colorada, y un
plumaje rico, del cual colgaban unos ramales hacia las espaldas, con unas borlas de lo mismo al
cabo; estas borlas eran tantas en número, cuantas hazañas había hecho (ACOSTA, 1987: pp. 412-
13).
En la crónica de Motolinía, aunque no lo explica el asunto de entrar en batalla caracterizados como
Acosta y otros cronistas como Durán, también habla de los guerreros llamados águilas, leones y
tigres (Memoriales, II, caps.11 y 12, pp. 339-346). En esta modalidad bélica evitaban matar a los
oponentes, se trataba de capturar prisioneros para sacrificar, pero si el jefe resultaba muerto o
perdían el estandarte se rendían y se pactaba el tributo de vidas que debían dar los perdedores a
los vencedores.
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lo que el teatro evangelizador tomó y desarrolló fueron “los aspectos
espectaculares y transformativos de la representación ritual” (VERSÉNYI, 1998: p.
27), pero adaptados al nuevo orden y a la nueva religión.
2. Teatro y ritual
Para nosotros es obvio que en la concepción occidental del teatro existe en
el actor una distancia entre el personaje al que interpreta y su persona, mientras
que en el rito marcadamente religioso como los sacrificios ceremoniales mexicas
hay una vivencia del paso de un estado a otro. Mediante una danza, el mitote, y el
sacrificio se da vitalidad al grupo porque o bien lo purifica o bien lo agrega gracias a
una muerte a su vez creadora que propicia la comunión de ese grupo o ambas
cosas, purificación y agregación. Sin embargo, y debido a esa distancia que marca
el teatro, éste más que a propiciar la comunión con su representación aspira a
fomentar la adhesión ideológica (edificación), porque en los autos misioneros los
indios descubrirían hechos pasados, pero de facto irrepetibles. La pasión del Señor,
San Francisco predicando, la Epifanía… de los autos es una representación o una
evocación de un tiempo pasado que, si bien se hace presente momentáneamente
en actores no sacralizados, no volverá; mientras que en los sacrificios
prehispánicos la víctima es la encarnación sacralizada en un tiempo cíclico y que
no escapa a su destino como expresó con asombro el mestizo Juan Bautista de
Pomar:
Y volviendo a lo de los sacrificios se concluirá con decir una cosa de admiración: y es que el
prisionero valiente que representaba al Tezcatlipuca, con tener tanta libertad como ya se ha dicho, y
estar tan certificado de su muerte, no se averiguó que jamás ninguno de todos los que para esto
fueron electos se hubiese huido ni puesto esclavo (38) pudiéndolo hacer, pareciéndole cosa indigna
para hombres que representaban tan gran majestad como la de este ídolo, por no ser tenido por
cobarde y medroso, no sólo en esta tierra, pero en la suya con perpetua infamia, y ansí queriendo
antes morir ganando fama eterna, porque esto tenían por gloria y fin venturoso; y casi lo mismo se
dice de la chusma de los demás prisioneros, aunque tenían más guarda, aunque no sin ocasiones
de poderse ir, y con todo esto jamás se aprovecharon de ellas, por manera que el que este ídolo
Tezcatlipoca representaba no vivía más que un año desde que era para este efecto nombrado,
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porque llegado el día de su fiesta luego era sacrificado por la orden que los demás, salvo que con
mayor pompa y arreos que los demás prisioneros,…(POMAR, 1991: pp.45-46)168
Podemos partir del principio de Turner de que rito y teatro son “practicas
performativas” de un hombre que interpreta papeles continuamente porque es un
homo performans (TURNER, 1987). Para Turner los actos de representación
humanos –fiestas, mascaradas, danzas, mítines, conciertos, desfiles civiles,
procesiones, teatro,..- ponen en escena emociones, intereses, valores y actitudes
que conforman el drama social, metáfora que utiliza para explicar el quebranto del
orden social (TURNER, 1982: pp. 61-88). El hombre es un ser auto-performativo
(TURNER, 1987: p. 81) porque sus actuaciones en la vida social son reflexivas,
porque al actuar revela su yo, su nosotros, a sí mismo y a otros en la historia, es
decir, el proceso social.
Lo performativo engloba distintas prácticas culturales que tienen como
puntal el cuerpo humano, son repetitivos, rompen con la rutina temporal y espacial,
están fuertemente pautados por un sistema de reglas, aunque tienen fisuras a
través de las cuales se abren a la improvisación. A pesar de las reglas y gracias a la
improvisación la performance es creativa en el sentido de que se revelan creencias,
formas de vida, expectativas y convenciones, y, al mismo tiempo, se rememora lo
concluido que se rescata del pasado y se vuelve a recordar.
En este sentido teatro y ritual muchas veces se mezclan hasta confundirse
en una misma cosa. En la crónica de Motolinía hay dos ejemplos de ello que no han
pasado desapercibidos a todos los estudiosos del primer teatro misionero pues
describe como administraron el sacramento del bautismo en dos de los autos
representados en 1538, en La conquista de Jerusalén y en La Natividad de San
Juan Bautista:
Traía también muchos turcos o indios adultos, de industria, que tenían para bautizar, y allí
públicamente demandaron el bautismo al Papa, y luego Su Santidad mandó a un sacerdote que los
bautizase, los cuales actualmente fueron bautizados. Con esto se partió el Santísimo Sacramento, y
tornó a dar la procesión por su orden (Memoriales, I, cap. 35, p. 113).
168 El autor de esta relación es un mestizo descendiente de los reyes de Tezcoco. La relación es la
respuesta al cuestionario que en 1577 se manda a todos los lugares para recabar información, pero
el autor sobrepasa, por fortuna, lo que debía ser un simple documento burocrático y escribe una
relación que aporta muchos datos etnográficos de un pueblo aliado de Moctezuma.
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Y luego adelante en otro tablado representaron la anunciación de Nuestra Señora, que fue mucho
de ver, que se tardó tanto como el primero. Después en el patio de la iglesia de San Juan, a do fue la
procesión, luego en allegando antes de misa, en otro cadalso, que no eran poco de ver los cadalsos
cuán graciosamente estaban ataviados y enrosados, representaron la visitación de Nuestra señora a
Santa Elisabeth. Después de la misa se celebró la Natividad de San Juan y en lugar de circuncisión
fue bautismo de un niño de ocho días nacido que se llamó Juan; y antes de que diesen al mudo
Zacarías las escribanías que pedía por señas, fue bien de reír lo que le daban, haciendo que no
entendían. Acabose este auto con el Benedictus Dominus Deus Israel, y los parientes y vecinos de
Zacarías que se regocijaron con el nacimiento del hijo, llevaron presentes y comidas de muchas
maneras, que puesta la mesa asentáronse a comer que ya era hora (Memoriales, I, cap. 35, p. 102).
El teatro misionero, al menos en estos casos concretos, trascendió la mera
función teatral porque el rito, conformado por elementos reales, se intercala en la
acción dramática que es mímesis, es decir, lo que no es real, pero es posible y
verosímil o imposible y verosímil. En palabras de Gruzinski “espectáculo, rito y mito
se sobreponen hasta el punto en que podríamos creernos cerca de las
celebraciones prehispánicas. Pero por muy auténtico que fuese su bautismo, ni por
un solo instante debería ser el niño considerado in ixiptla de San Juan Bautista”, sin
embargo los propios frailes dieron el paso en falso al traducir ixiptla como
‘ilustración’, cuando la palabra neixcuitilli es la que se ha de traducir ‘ilustración’ de
la que se ha de sacar provecho. En cualquier caso con el tiempo la
“representación” fue sustituyendo a la “presentación” del ritual prehispánico a
pesar de que las masas tal vez no tuvieran esta diferencia tan clara como las élites
(GRUZINSKI, 1994: p. 98-99).
La línea divisoria que separa al actor del papel de la representación en
ocasiones es muy fina. El inglés Thomas Gage ilustra en un pasaje de Viajes por la
Nueva España y Guatemala lo delicado de esa línea de separación. Cuando narra
como hacían una obra de teatro y danza en Guatemala sobre la crucifixión de San
Pedro y la decapitación de San Juan Bautista dice:
Los indios que bailan esta danza son supersticiosos la mayoría de ellos, porque consideran que lo
que se representa por medio del baile se hace en realidad. Cuando yo vivía entre ellos para el que
actuaba como Pedro o San Juan Bautista era un hecho ordinario ir primero a confesarse, diciendo
que debían ser santos y puros como el santo que ellos representan y que debían prepararse para
morir. Del mismo modo, el que hacía de Herodes y algunos de los soldados que en la danza tenían
que hablar y acusar al santo, solían confesar este pecado posteriormente y pedía la absolución
como si se tratara de un pecado mortal (GAGE, 1987: p. 358).
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3. Trayectoria y carácter popular de las composiciones
dramáticas en náhuatl
Por desgracia no se conserva ninguna de las piezas compuestas por fray
Toribio ni otras que también escribieron otros franciscanos en el siglo XVI en
México, al menos directamente. Antes que Motolinía dos de sus compañeros
habían compuesto algunas piezas dramáticas. El padre fray Luis de Fuensalinda
había escrito unos diálogos, por lo que sabemos bastante rudimentarios, en los que
María conversaba con San Gabriel en náhuatl y el arcángel le presentaba varias
cartas de patriarcas. Por Las Casas sabemos que fray Andrés de Olmos había
escrito, también en náhuatl, un auto cuya temática era el Juicio Final para ser
representado por primera vez hacia 1531-1535 y en más de una ocasión en la
cuarta década del s. XVI (HORCASITAS, 1974: pp. 562-564). El dominico en la
Apologética Historia Sumaria nos ofrece detalles de la espectacularidad y de la
amplia participación con la que se representó el auto:
Nunca hombres vieron cosa tan admirable hecha por hombres, y para muchos años quedará
memoria della por los que la vieron. Hubo en ella tantas cosas de notar y de qué se admirar, que no
bastaría mucho papel ni abundancia de vocablos para encarecella, y la que al presente se me
acuerda, que fue de ellas, que concurrieron ochocientos indios en representalla y cada uno tenía su
oficio y hizo acto y dijo las palabras que le incumbía hacer y decir y representar, y ninguno se impidió
a otro; y finalmente, dicen que fue cosa que si en Roma se hiciera, fuera sonada en el mundo (LAS
CASAS, 1967: vol. 1, p. 334).
También fray Juan Bautista fue autor de tres tomos de piezas dramáticas
destinadas a la conversión que estaban listas para la imprenta. Aunque se
perdieron se sabe por el “Prólogo” de su Sermonario publicado en 1606 que
trataban de La penitencia y sus partes, Los principales artículos de nuestra fe y
parábolas del Evangelio y Vidas de santos (BAUTISTA DE VISEO, 1606)169. Además
se conserva un manuscrito de 17 folios en pésimo estado de conservación de una
169 Edición digitalizada por la John Carter Brown Library, University Providence, Rhode Island:
https://archive.org/details/iesuchristosnofr00juan. El “Prólogo” está sin numerar, pero la referencia
a estos textos está en una nota en el margen derecho de la página 5 de éste.
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comedia titulada Comedia de los Reyes en el que indica que fue compuesta por
fray Juan Bautista (HORCASITAS, 1974: pp. 290 y 599-600).
Con respecto a Motolinía sólo conocemos con certeza la descripción que él
hace de algunas de las representaciones de los de 1539 - La caída de nuestros
primeros padres, La conquista de Jerusalén, La tentación del Señor y Como San
Francisco predicaba a las aves- y los brevísimos comentarios que hace del resto de
los autos –del auto El sacrificio de Isaac sólo nos dice que se representó-, y, por lo
tanto, para su estudio nos movemos en el terreno de las especulaciones. De los
autos que Motolinía compuso e hizo representar en 1538 conocemos varios
detalles que él mismo nos da.
Los manuscritos más antiguos que se conservan en México fueron
redactados en el siglo XVII y XVIII e, incluso, algunos son copias del XIX, pero los
historiadores de la literatura como Del Paso y Troncoso aseguran que éstos que
conocemos se representaban mucho tiempo atrás y que se conservaron, hasta que
fueron fijados con la escritura, en la tradición oral (RICARD, 1986: p. 305) (BAUTOT,
1983: p. 336) (HORCASITAS, 1974: p. 54).
Es más, Ricard asegura que este teatro, exclusivamente franciscano170, ha
podido “sobrevivir a mil tempestades” y asegura que a finales del siglo XIX
mexicanos e indios de Texas y Nuevo México representaban autos de la adoración
de los pastores y que en 1900 los tarascos de Michoacán escenificaban coloquios
de tema religioso (Adán y Eva, nacimiento del Mesías), representados en lengua
indígena o ya en castellano. Recoge la aportación del doctor León, que a nuestro
juicio es muy relevante, pues éste dio a la prensa una de estas piezas en las que
“él cree ver la mano de los misioneros y que debió transmitirse de generación en
generación”. Ricard asegura que en la fecha de la publicación de su libro (1949)
junto al lago Pátzcuaro, se representan durante la Semana Santa episodios de la
Pasión (RICARD, 1986: p. 318). También y hay noticias sobre una representación
en 1930 en Tetzcoco de un auto sobre la destrucción de Jerusalén, cuyo argumento
170 Ha llegado el eco de una representación llevada a cabo por los dominicos en lengua zapoteca
durante el Corpus en el año 1575, fray Alonso de la Anunciación fue el autor, pero se puede afirmar
que este teatro misionero tiene un origen y una difusión franciscana y la representación dominica en
el s. XVI es excepcional. También el dominico fray Vicente de Villanueva fue autor de dos series
autos en zapoteco –Los misterios del Rosario en verso dramático zapoteco y Los dramas o actos de
la fe cristiana en verso zapoteco- hoy perdidas (HORCASITAS, 1974: p.27).
La temática que utiliza el teatro misionero, como veremos más adelante, forma parte de la esencia y
modo de pensar y vivir franciscano. El antropólogo Fernando Horcasitas corrobora esta afirmación
de Ricard (HORCASITAS, 1974: p. 76-78).
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era la conquista de la ciudad santa por el apóstol Santiago de Jerusalén, que
coincide con el que se celebraba en España en el s. XVI sobre el mismo tema
(HORCASITAS, 1974: pp. 56-57).
Fernando Horcasitas también defiende que las actuales representaciones
populares del ciclo de la Pasión de Cristo, las pastorelas y el ciclo de los Santiagos
–Moros, Cristianos y Pilatos- que generalmente se siguen representando en
español, aunque ocasionalmente se hacen en náhuatl, son “sin la menor duda,
transformaciones del teatro misionero”. Sin embargo, otros autos, sobre todo
aquellos que centraban de manera obsesiva en la dicotomía pecado y restauración,
después de las pestilencias de final de siglo, años 1576 y 1600, dejaron de
interesar. En una sociedad devastada y escéptica los temas favoritos de la Edad
Media fueron perdiendo su valor frente a la realidad de una sociedad
profundamente desestructurada (HORCASITAS, 1974: pp. 163-164). Para él esta es
la causa de que no haya vestigios modernos de autos como La caída de Nuestros
Primeros Padres, El Juicio Final o San Francisco predicando a las aves. Esto explica
que, el auto que recoge en su antología de teatro náhuatl titulado El Juicio Final sea
una obra muy temprana como delata su estilo, aunque su manuscrito sea una
copia datada de 1658 (HORCASITAS, 1974: 568-593). Alejandro Ortiz Bullé-Goyri
refrenda la idea de que la temática del teatro en náhuatl está en función de los
intereses dogmáticos y políticos que la metrópoli dictamina para las colonias, y que
cuando van cambiando las circunstancias se amplia, se cambia o se sustituyen
piezas del repertorio:
Tal como puede observarse en esta obra dramática de autor anónimo Las ánimas y los albaceas (In
animastin ihuan alvaceasme) que debió haberse representado hacia el último tercio del siglo XVI, en
un ámbito muy diferente al de las primeras representaciones del teatro de evangelización, como
ocurrió con las escenificaciones de El juicio final o de El sacrificio de Isaac. Mientras que en estas
obras evangelizadoras el discurso teatral se centra de manera decidida y casi fulminante en la
abominación de las prácticas religiosas y culturales precortesianas, con el fin de estimular la
conversión en masa de los indígenas, en Las ánimas y los albaceas como en El mercader y en La
educación de los hijos, la intención tiene un sesgo diferente y el discurso teatral se orienta
básicamente a moralizar a una comunidad de espectadores a los que se presume ya convertidos y
que asumen ya una vida cotidiana cristianizada y con asimilación de hábitos y usos y costumbres de
origen europeo, a veces incluso asumiendo al parecer ciertas prácticas poco usuales o impensables
en el mundo precortesiano como la embriaguez con vino o alcohol, la práctica de la usura o la
especulación inmobiliaria (HORCASITAS, 2004: p. 181).
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Incluso si las circunstancias lo precisan se utilizaban motivos y temáticas
que en España estaban en decadencia, pero que en la Nueva España resultaban
efectivas para construir paradigmas, mitos, que justificasen la forma nueva de las
cosas y acontecimientos. Arturo Warman en La danza de moros y cristianos explica
el establecimiento del apóstol Santiago en la tradición mexicana:
Mientras España perdía poco a poco su arraigo el culto a Santiago, éste vivía aun plenamente en el
nuevo continente y su festejo era de los más importantes para los conquistadores y sus
descendientes. Tanto así que desde 1541 fue instituida como fiesta titular en la ciudad de México
(RAMÍREZ, 2009: p. 50).
Para Beatriz Aracil, en la misma línea que José Juan Arrom, del que
Horcasitas disiente, argumenta que son precisamente estas tres excepciones-
Pasión, Navidad y morismas, estas últimas generalmente asociadas a la
celebración de un santo patrón, tan destacadas en la fiesta popular mexicana “las
que permitirían hablar de cierta continuidad (entendida en cualquier caso como un
complejo y discontinuo proceso) del teatro evangelizador entre la población
indígena hasta la actualidad” (ARACIL VARÓN, 2006: p. 6).
Pero no todos los autores defienden la tesis del carácter popular de estas
composiciones y aseguran que algunos de los textos se trasladaron directamente
de composiciones de autores cultos de la península a las colonias. José Miguel
Oviedo asegura en su manual de literatura hispanoamericana que las primeras
manifestaciones dramáticas “eran un traslado directo del teatro más tradicional de
la península a tierras americanas: obras del portugués Gil Vicente, Juan del Encina
o Lucas Fernández se representaron con alguna frecuencia”. Y añade que “fue
evolucionando y aclimatándose a la nueva realidad” (OVIEDO, 1995: p. 109). La
tesis de Oviedo, que se basa en que el teatro doctrinal que los franciscanos
compusieron en y para el Nuevo Mundo entronca directamente con autores como
Juan del Encina, Gil Vicente, Lucas Fernández, Torres Naharro, López de Yanguas,
Timoneda o las piezas del Códice de Autos Viejos es contraria al espíritu pragmático
que Motolinía y sus compañeros demostraron en todos aquellos hechos que se
relacionaran con la evangelización. Efectivamente con el paso del tiempo en las
colonias se hicieron adaptaciones del teatro clásico español, pero en éstas, que
Fernando Horcasitas denomina “teatro cortesano”, no intervinieron los
franciscanos, pues la finalidad exclusivamente lúdica las alejaba de su mentalidad.
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Fray Toribio pretendía acercar a los indios los misterios de la religión de
Cristo antes de que fuera demasiado tarde para ellos, por lo que su objetivo era,
simple y llanamente, la instrucción, primero para convertir y paulatinamente para
asentar la fe. Se trataba, en definitiva, de edificar a éstos a través de la conmoción.
Nosotros pensamos que el teatro misionero primitivo tiene un carácter
marcadamente popular desde el momento en que es concebido por varios motivos.
3. 1. Finalidad pedagógica
El primero es que en el programa catequizador franciscano predominó
siempre la finalidad pedagógica sobre cualquier otra. El teatro sólo es un ejemplo
más del esfuerzo que estos misioneros hicieron para que los indios entendieran la
grandeza y los misterios del cristianismo. Un teatro culto o traducido directamente
de piezas peninsulares hubiera contrastado estrepitosamente con el resto de
acciones que llevaron a cabo para lograr su objetivo, que no era otro que la
aculturación dirigida. Un teatro exclusivamente europeo, aún traducido al náhuatl,
de ninguna manera hubiese motivado a la masa de infieles a participar y,
simplemente, no se hubiese entendido.
El primer ejemplo de lo ineficaz que resultaba perderse en complicaciones
retóricas para exponer asuntos teológicos lo hallamos en Los coloquios de los
Doce. Cuando éstos se llevaron a cabo, propiciados por Cortés, los franciscanos no
obtuvieron respuesta a muchas de sus exposiciones, que recordemos que fueron
hechas ante aztecas de la elite culta, sobre todo por los rebuscados argumentos
para demostrar la superioridad del Dios cristiano, la maldad de sus dioses, etc.
Un discurso construido sobre complicaciones lingüísticas, literarias o teológicas no
ayudaba a los franciscanos a limar las diferencias culturales que impedían la
conversión. Ellos lo sabían y, generalmente, prefirieron perder sus escrúpulos
frente a la ortodoxia con tal de agregar almas a la comunidad cristiana. La
heterodoxia en los métodos catequizadores fue habitual desde la llegada de fray
Pedro de Gante. Este hecho, que contrasta fuertemente con la actitud de los
dominicos, le costó muchas críticas a la los seguidores de San Francisco por parte
del clero secular y de los prelados.
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En este sentido son muchos los ejemplos que se suman al teatro
moralizante popular como medio para evangelizar. Ya comentamos que Motolinía
confesaba a los indios que llevaban sus pecados escritos para recordarlos mejor, y
la forma en la que celebraba los bautizos. Con el objetivo de hacerse entender no
dudaron en utilizar grandes cuadros, que eran verdaderos catecismos en imágenes
y aprovechar el gusto de los indios por el canto. Incluso se valieron ocasionalmente
de ardides menos serios como los empleados por fray Luis Caldera, que echaba al
fuego animalitos para que con sus gritos los indios comprendieran el espanto y
trabajos que padecían los condenados al fuego eterno (RICARD, 1986: p. 193) o en
la Ascensión, cuando levantaban la imagen de Cristo con unas cuerdas como
recoge John McAndrew (HORCASITAS, 1974: p. 72). Si añadimos el teatro al
conjunto de ejemplos arriba expuestos, podemos llegar a afirmar que los autos
moralizantes nacen en México impulsados por la mentalidad colectiva franciscana.
Existen reservas a la hora de valorar como caló, en el público en general, el
mensaje transmitido con este primer teatro evangelizador más allá de las élites
cristianizadas. Con el teatro también se buscaba cambiar los modelos para el
conocimiento y la acción, es decir, destruir el paradigma que les daban sus mitos,
sus historias sagradas que explicaban el mundo y la humanidad, para imponer otra
narración también sagrada que ofrecía la Biblia, pero completamente ajena. Esta
historia sagrada que emergía con el teatro era la consecuencia lógica, tras la
destrucción material de cuántos ídolos pudieron, de borrar el pasado gentil para
instaurar un presente cristiano:
Imagen-memoria, imagen-espejo e imagen-espectáculo: los religiosos revelaron a los indios de
México lo esencial de la imagen del Occidente. Les enseñaron igualmente a reproducirla, a pintarla,
a esculpirla. La idoloclastia no había sido más que un preludio. La guerra de las imágenes había
entrado definitivamente en su fase conquistadora y anexionista. Los religiosos la subordinaban a su
ambicioso designio de crear a un hombre nuevo, en principio arrancado irremediablemente de su
pasado pagano, provisto de un cuerpo cristiano cuyo uso estaba tan minuciosamente reglamentado
como el ejercicio de su imaginario. Las imágenes cristianas de las pinturas, de los frescos y del
teatro debían sustituir a los ídolos destruidos y a las visiones prohibidas del sueño y de los mundos
que aún podía mostrar el consumo de los hongos y de las drogas (GRUZINSKI, 1994: pp. 99-100).
La vinculación del teatro misionero primitivo a la conversión de los indios es
tan fuerte, que sólo se concebía porque éste formaba parte importante de la
liturgia. El hecho de que se aprovecharan los dramas litúrgicos para bautizar no
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sólo a niños, sino también a adultos que permanecían en la infidelidad nos da una
idea de la obsesión de los frailes porque no quedara ni un solo idólatra. La
necesidad de recibir los sacramentos calaba más hondamente en los nativos si
éstos presenciaban y participaban en una representación que si escuchaban un
sermón. Al fin y al cabo, se trataba del viejo tópico de enseñar deleitando,
pensemos en los bautismos reales que se administraron en las representaciones
de La Natividad de San Juan Bautista y La conquista de Jerusalén.
Además en las representaciones la participación no se ceñía exclusivamente
a los actores, porque el público era parte activa en ellas. La celebración de los
autos al aire libre permitía que los figurantes fueran numerosos y que hubiera
múltiples escenarios hasta los que el público se desplazaba171. También todos
participaban en las procesiones y en los diferentes tipos de cantos y oraciones.
El objetivo último era llevar a los presentes a un estado de catarsis que
facilitara la adhesión ideológica a la religión católica. La teatralidad proporcionaba
herramientas para un acercamiento más dinámico al hacer nuevos prosélitos.
Parece ser que el fraile vio colmado su deseo y afirma que el Auto de la caída de
Nuestros Primeros Padres provocó las siguientes reacciones en los participantes:
“fue tan bien representado, que nadie que lo vio que no llorase muy recio” y que
“muchos de ellos tuvieron lágrimas y mucho sentimiento, en especial cuando Adán
fue desterrado y puesto en el mundo” (Memoriales, I, cap. 35, p. 106).
3. 2. Transmisión oral y fijación tardía
El segundo motivo por el que pensamos que debemos hablar de teatro
popular está en la forma en que se han difundido estos autos. Se transmitieron
primero oralmente antes de ser fijadas mediante la escritura, como parece que ha
demostrado Del Paso y Troncoso, y en éstas existe, además, un predominio de lo
indio frente a lo europeo en los aspectos externos. El motivo es simple: en una
171 Adoptaron para la representación un espacio apenas utilizado en España en ese momento, la
capilla abierta, pues los atrios espaciosos de los conventos permitían celebrar una misa o una
representación dramática con la asistencia numerosísima de indios.
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sociedad ágrafa172 las obras dramáticas se concebían para ser vistas y oídas, pero
en ningún caso para ser leídas. Éstas se fueron adaptando a los nuevos gustos al
ser escritas y la reforma depende, en último caso, de los copistas.
El hecho de que autores cultos hayan elegido la misma temática para sus
obras que los autores franciscanos de México –Adoración de los Reyes, Juicio Final,
cerco de Jerusalén, etc.- no prueban que estas piezas compuestas por los últimos
pertenezcan a la literatura propiamente hegemónica. Demostrar que unos han
influido sobre otros es una tarea difícil puesto que, aun partiendo de las mismas
fuentes, cada autor la ha desarrollado en función de sus intereses. Un estudio
sobre las representaciones navideñas populares en Castilla y León demuestra que
la suerte que corra cada pieza depende en última instancia de sus propagadores
(ALONSO PONGA, 1986: pp. 182-183). Muchas obras se fueron perdiendo a partir
de la segunda mitad del s. XVIII, algunas escaparon a la censura, debido a las
prohibiciones. También dependen de las circunstancias históricas en las que se
desarrolle el teatro. En México la Independencia restauró muchas tradiciones
populares de los pueblos indios y mestizos, especialmente representaciones
religiosas asociadas a la fiesta de los santos patronos. También hay obras que se
han recuperado debido a algún hecho fortuito como la Pasión de Iztapalapa que se
volvió a recuperar tras la epidemia de cólera de 1833, que es la más multitudinaria
del país (PARTIDA TAYZÁN, 2006).
Por lo que conocemos del teatro de Motolinía, básicamente a través sus
propias indicaciones en la Historia, y de algunas obras dramáticas que se
redactaron en el siglo XVII o después, éste sigue las pautas de autores populares
como el de la pastorada leonesa que “sin grandes pretensiones literarias,
basándose en leyendas fácilmente asimilables por el pueblo, y con un lenguaje
llano logró una aceptación popular muy amplia” (ALONSO PONGA, 1986: p. 257).
Fray Toribio no aspiraba a la gloria personal al componer sus autos, aunque,
evidentemente, tenía vastos conocimientos teológicos y dotes literarias como
demuestra en la crónica. El alarde literario lo hace en la Historia, que es una obra
“propagandística” destinada a un lector culto e influyente y del que espera favores
para su Orden. Las fuentes que utiliza para demostrar la dimensión histórica de la
Conquista a europeos instruidos pueden ser las mismas que utiliza para convertir a
172 En el altiplano de México no se desarrolló una escritura glífica tendente al fonetismo que
reprodujera la lengua hablada, es decir que representara la dicotomía significante y significado. La
grafía y la pintura se confundían en los códices pictográficos.
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una masa ignorante, pero el modo de hacerlo ha de ser necesariamente diferente.
Podemos afirmar que encarna el tipo de compositor, y esto es extensivo a sus
coetáneos franciscanos, que conociendo las Escrituras y las tradiciones apócrifas,
se adapta para comunicarse con un auditorio no versado en la materia y que éste
se conmueva ante los hechos narrados.
Desde los orígenes de la Orden franciscana muchos de sus miembros han
conocido y difundido la literatura apocalíptica canónica y otra postbíblica y apócrifa.
Ésta germinó cuando el imperio romano comenzó a desmoronarse en los siglos II y
III con libros como los de Enoc –Libro I de Enoc y Libro de los secretos de Enoc-, los
Oráculos Sibilinos, el Libro IV de Esdras, los Paralipómenos de Jeremías o el
Apocalipsis de Baruc. En estos textos los secretos del Fin del Mundo se reciben por
medio de visiones y coloquios angélicos. También aparecieron otros libros excluidos
del canon como Vida latina de Adán y Eva y Vida griega de Adán y Eva cuya
temática estará presente en uno de los autos de Motolinía173.
Existe un indicio en la Historia que nos hace pensar que fray Toribio, como
sus correligionarios, conocía los evangelios apócrifos. Del auto de La Anunciación
de la Natividad de San Juan Bautista hecha a su padre Zacarías afirma que “se
tardó en ella una hora, acabando con un gentil motete de canto de órgano”, y en el
auto de La Anunciación de Nuestra Señora que “se tardó tanto como el primero”
(Memoriales, I, cap. 35, pp. 101-102). Parece extraño que las representaciones se
demoraran una hora cada una si tenemos en cuenta que en el Evangelio de San
Lucas el tema de la Anunciación del nacimiento del Bautista ocupa veinticinco
versículos y la Anunciación a la Virgen sólo doce. Si la representación duró una hora
pudo deberse a que utilizara argumentos de los apócrifos como los que se narran
en el Protoevangelio de Santiago que aporta muchos más detalles de estos
episodios: la vida de María en el templo después de ser presentada con otras
doncellas hasta la edad de doce años; la reunión de los viudos convocada por
Zacarías, entre ellos el viejo carpintero José; la paloma que sale de la vara florida
de José, etc. (HORCASITAS, 1974: pp. 232-233).
También los franciscanos se esforzaron por difundir las tradiciones piadosas
de la Vita Christi del cartujo Ludolfo de Sajonia, que había sido traducida por su
hermano de Orden fray Ambrosio Montesino en 1501 animado por Ximénez de
173 Véase la antología de literatura apócrifa Vidas de Adán y Eva, de los patriarcas y de los profetas.
Textos judíos contemporáneos de la Era cristiana (AA.VV., 1981); (FATÁS, 2001; pp. 50-60).
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Cisneros. En esta obra los cuatro Evangelios se fundían en uno y se adornaban con
los comentarios de los Padres de la Iglesia para componer la biografía completa de
Cristo. En la Vita Christi se animaba a conocer el hecho religioso desde la
espiritualidad y la contemplación. El lector quedaba profundamente conmovido al
imaginar los guijarros del camino por el que iba María a visitar a Santa Isabel, la
ruina del portal de Belén y la miseria en que nació el Salvador, el tétrico patíbulo, la
corona de espinas, la esponja empapada en hiel, etc. Las tradiciones difundidas
por este libro y por otros escritos en la misma línea han proporcionado material
para composiciones dramáticas que han calado profundamente en el pueblo llano
a lo largo de los siglos (ALONSO PONGA, 1986: p. 183). Uno de los mejores
ejemplos lo tenemos en las representaciones de la Epifanía, que, al fin y al cabo, es
la fiesta de la manifestación del Dios verdadero a los gentiles que son llamados a la
fe. Probablemente, el poder de influencia de unas imágenes sencillas, sobre todo,
aquellas que están extremadamente humanizadas, sea la causa por la que
Motolinía afirma:
La fiesta de los Reyes también la regocijan mucho, que les parece que es propia suya, en la cual las
provincias de los gentiles salieron a buscar y a adorar al señor y Salvador del mundo; y algunos años
representaban el auto del ofrecimiento, y traen la estrella de bien lejos;… (Memoriales, I, cap. 34, p.
92)
3. 3. Sencillez
En tercer lugar el carácter popular de los autos viene determinado por una
serie de hechos que prueban que fueron compuestos en México en un momento
concreto, los primeros años transcurridos tras la Conquista, con un objetivo
perfectamente definido en el que ya hemos insistido, cristianizar a las masas
populares indígenas. Los destinatarios de las representaciones determinan que los
autos fueran compuestos en prosa, la sencillez argumental y la concentración de la
idea frente a la ampulosidad de la puesta en escena, el fuerte realismo, la
participación de éstos y, finalmente, las concesiones que los frailes hicieron.
Si los autos mexicanos hubiesen sido un traslado directo de los europeos, lo lógico
es que estos se compusieran en verso y no en prosa como están escritas las obras
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mexicanas174. Sobre el motivo de esta elección nuestro cronista es claro y de nuevo
nos remite a la intencionalidad de sus acciones, en este caso, mediante la
composición de los autos:
…y fueron cuatro autos, que sólo para sacar los dichos en prosa, que no es menos devota la historia
que en metro, fue bien menester todo el viernes, y en solos dos días que quedaban, que fueron
sábado y domingo, lo deprendieron, y representaron harto devotamente:...(Memoriales, I, cap. 35, p.
101).
Su finalidad era de carácter dogmático, apologético y sobre todo exhortativo.
Los dogmas se plantean de forma maniquea y los personajes son planos
psicológicamente. En este teatro, era fundamental que la turba ignorante en
teología no tuviera que esforzarse demasiado para comprender rebuscamientos
dramáticos. La sencillez de la exposición servía para enseñar a la población
indígena, pero la sencillez en la trama quedaba compensada con la admiración que
provocaba la pompa con la que se llevaba a cabo la representación y con algunas
notas cómicas y jocosas. Fray Toribio hace la siguiente descripción del Auto de la
caída de Nuestros Primeros Padres en la que también podemos observar una
situación humorística, que sin duda divertía a los presentes:
Estaba tan adornada la morada de Adán y Eva, que bien parecía paraíso de la tierra, con diversos
árboles, con frutas y flores, de ellas naturales y de ellas contrahechas de pluma y oro; en los árboles
mucha diversidad de aves, desde el búho y otras aves de rapiña, hasta pajaritos pequeños, y sobre
todo tenía muy muchos papagayos, y era tanto el parlar y gritar que tenían, que a veces estorbaban
la representación; yo conté en un solo árbol catorce papagayos entre pequeños y grandes. Había
también aves contrahechas de oro y plumas, que era cosa muy de mirar. Los conejos y liebres eran
tantos que todo estaba lleno de ellos, y otros muchos animalejos que hasta allí yo nunca había visto.
Estaban dos ocontochles atados, que son bravísimos, que ni son bien gato ni bien onza; y una vez
descuidóse Eva y fue a dar en el uno de ellos, y él, de bien criado desvióse; esto era antes del
174 Un ejemplo de esto es el Auto de la Destrucción de Jerusalén cuyo texto náhuatl está en prosa
(HORCASITAS, 1974: pp. 464-495), mientras que la versión castellana que se representó en México
desde época muy temprana (ROJAS GARCIDUEÑAS, 1972: pp. 5-36) es una versión tardía de la
traducción de un texto medieval en lemosín traducido al castellano y en verso que se encuentra en
el Códice de Autos Viejos que pasó a las Indias y cuya lista de personajes es casi idéntica.
José Rojas Garcidueñas piensa también que los autos del Bautista eran los mismos que se
representaron en Valladolid en 1527 para celebrar el bautismo de Felipe II (COLLANTES TERÁN,
1986: p. 1003). La Natividad de San Juan Bautista había sido un tema muy popular en la Edad
Media y en España también en el Renacimiento, pero como no queda más rastro de la
representación náhuatl que lo que nos dice Motolinía no se puede saber si la versión castellana fue
su prototipo.
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pecado que si fuera después, [no] tan en hora buena ella se hubiera allegado. Había otros animales
bien contrahechos metidos dentro de unos muchachos; éstos andaban domésticos y jugaban y
burlaban con ellos Adán y Eva. Había cuatro ríos o fuentes que salían del Paraíso, con sus rótulos
que decían Fisón, Geón, Tigris, Eufrates; y el árbol de la vida en medio del Paraíso, y cerca de él, el
árbol de la ciencia del bien y del mal, con mucha y muy hermosa fruta contrahechas de oro y pluma
(Memoriales, I, cap. 35, p. 105).
De la representación del auto del Ofrecimiento de los Reyes al Niño Jesús
Motolinía destaca la complicación del aparato mecánico de la estrella, del auto de
La conquista de Jerusalén destaca la vistosidad con la que se representó la lucha
entre moros y cristianos y del auto Como San Francisco predicaba a las aves
destaca la puerta falsa por la que caían los condenados:
...y traen la estrella de bien lejos; porque para hacer cordelas y tirarla no han menester ir a buscar
maestros, que todos estos indios, chicos y grandes, saben torcer cordel (Memoriales , I, cap. 34, p.
92).
De dentro y de fuera andaba el combate muy recio, tirándose unas pelotas grandes hechas de
espadañas, y alcancías de barro secas a el sol llenas de almagre mojado, que al que acertaban
parecía que quedaba mal herido y lleno de sangre y lo mismo hacían con unas tunas coloradas
(Memoriales, I, cap. 35, pp. 111-112).
El infierno tenía una puerta falsa por do salieron los que estaban dentro; y salidos los que estaban
dentro pusiérole fuego, el cual ardió tan espantosamente que pareció que nadie se había escapado,
sino que demonios y condenados todos ardían y daban voces y gritos las ánimas y los demonios; lo
cual ponía mucha grima y espanto aun a los que sabían que nadie se quemaba (Memoriales. I, cap.
35, p. 114).
El teatro era sólo una parte del apostolado popular que los franciscanos
llevaron a cabo en México. Recordemos que en la mentalidad escatológica, que
nace de la convicción de cumplir el mandato evangélico de Jesús, la salvación es
absolutamente para todos. Podemos percibir el carácter popular de su teatro
moralizante en el hermoso villancico anónimo que intercala en la representación
del Auto de la caída de Nuestros Primeros Padres, que como hemos visto arriba se
representó de forma magnífica, y que recoge en la crónica. A pesar de la gran carga
teológica, como en toda poesía popular, el concepto está muy concentrado:
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Para qué comía
La primer casada,
Para qué comía
La fruta vedada.
La primer casada,
Ella y su marido,
A Dios han traído
En pobre posada
Por haber comido
La fruta vedada (Memoriales, I, cap. 25, p. 106)
Otro rasgo de los autos de Motolinía es el realismo con el que abordan la
representación. A pesar de que el género se caracteriza por el diálogo entre
personajes alegóricos que muestran el camino del bien y el del mal para que el
hombre elija la obediencia o la resistencia a Dios, era capital que los indios
percibieran que la representación conectaba con su realidad más inmediata y
cercana como trasciende de sus descripciones:
Había en estos peñoles animales naturales y contrahechos. En uno de los contrahechos estaba un
muchacho vestido como león, y estaba desgarrando y comiendo un venado que tenía muerto; el
venado era verdadero y estaba en un risco que se hacía entre unas peñas, y fue cosa muy notada
(Memoriales, I, cap. 25, p. 105).
4. Aculturación
Cuando Motolinía compone estos autos hace un auténtico ejercicio de
aculturación, porque uno de sus patrones culturales, el teatro, actúa en las dos
direcciones: los indios se evangelizan y los españoles que participan también se
contemporizan. Motolinía adecua a la realidad de Nueva España su patrón cultural
eligiendo una forma dramática como el auto y los contextos religiosos en los que se
lleva a cabo175, pero al hacerlo él también participa de la cultura de los otros y de
175 Para esta cuestión es muy interesante leer en los Memoriales los capítulos el titulados “De
cómo celebran las pascuas y fiestas del año, y de diversas ceremonias con que las solemnizan” (I,
cap. 34, pp. 91-94) y “De la ofrenda que se hace en Tlaxcalla la vigilia de Pascua de flores y toda la
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hecho los frailes hicieron bastantes concesiones a los indios. Éstas trascienden de
manuscritos que se conservan de obras dramáticas y de los testimonios que nos
han dejado muchos cronistas.
En las representaciones de los autos los franciscanos, y el clímax se daba en
la celebración del Corpus, se mostraron tolerantes con aspectos de la tradición
espectacular de los ritos prehispánicos que concernían, en primer lugar, a la lengua
y, después, a los escenarios, al vestuario y al gusto por la música; aunque los
elementos esenciales del drama –ideología, argumento, personajes, estructura,
contexto, cánticos y aparato mecánico- fueran europeos. En el teatro se hizo
efectivo el encuentro de dos tradiciones generando un arte sincrético y abigarrado
que dio esplendor al culto católico respetando la idiosincrasia mexica. Podemos
decir que el teatro misionero tuvo su origen en el empeño franciscano por edificar,
pero se alimentaba del saber y las aspiraciones de la clase indígena. Eso no fue así
sólo por una cuestión cuantitativa, evidentemente el grupo de indios era el más
numeroso, sino que estuvo propiciada por el talante con el que los franciscanos
pensaron su misión.
Creemos que la voz autorizada de Robert Ricard da la clave de la esencia de
ese teatro cuando advierte que esta “adaptación” no sólo es formal, sino que
también es “espiritual”. La efectividad está garantizada porque la aculturación no
es superficial:
Todo este teatro edificante está caracterizado, en términos generales, por una adaptación, muy
estricta y muy cuidadosa, al modo de ser espiritual y al temperamento de los indios, así como a la
situación en que se hallan con orden a la nueva religión. Es totalmente indio, no por la inspiración,
pero sí por la lengua y los actores. Los textos están acordes en decirnos que cuantos participaban
en estas representaciones, sea como actores propiamente dichos, sea como comparsas, cantores y
bailarines, eran indios y que todo lo que se cantaba y decía estaba en lengua de indios, muy
frecuentemente en náhuatl, como que era una especie de lengua universal y los misioneros se
empeñaban en difundirla más y más (RICARD, 1986: p. 312).
noche” (I, cap. 35, pp. 94-99). En estos capítulos Motolinía relata cómo los indios dirigidos por los
frailes conmemoraban las fiestas de relevancia en el calendario cristiano: la Navidad, los Reyes, la
Purificación de la Virgen, el Domingo de Ramos, el Jueves Santo, los días de los apóstoles, el día de
difuntos, etc. La aculturación religiosa se desarrolló concienzudamente a lo largo de todo el año. Los
autos sólo son un eslabón en la cadena puesto que estas descripciones de procesiones, la
utilización de símbolos, el funcionamiento de las cofradías y la actitud de los neófitos ante la religión
impuesta o recibida demuestran que la cristianización, independientemente del grado que
alcanzara, fue uno de los hechos más importantes del encuentro cultural.
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Además del efecto que las representaciones tenían para los creyentes y no
creyentes por su puesta en escena colorista y espectacular, la obra de Motolinía
nos desvela que éstas tenían otro valor añadido. Los autos poseían la función
maravillosa de aumentar la autoestima del pueblo vencido. Fray Toribio no
escatima elogios cuando describe las representaciones o toda la parafernalia que
las acompañan: “muy bien hechos”, “muy buen lustre”, una cosa muy de ver”, “era
cosa maravillosa de ver”, etc. Motolinía alaba a los indios que, como él explica,
imitan a los españoles. Los naturales adoptan los patrones culturales de la elite, el
teatro es un ejemplo más, porque están legitimados por las autoridades:
En México, y en todas partes do hay monasterio, sacan todos cuantos atavíos e invenciones saben y
pueden hacer, y lo que han tomado y deprendido de nuestros españoles; y cada año se esmeran y
hacen más primos, y andan mirando como monas para contrahacer todo cuanto ven hacer...
(Memoriales, I, cap. 35, p. 101).
Como Vuestra Caridad sabe, las nuevas vinieron a esta tierra antes de cuaresma pocos días, y los
tlaxcaltecas quisieron primero ver lo que los españoles y los mexicanos hacían, y visto que hicieron y
representaron la conquista de Rodas, ellos determinaron de representar la conquista de Jerusalén,
el cual pronóstico cumpla Dios en nuestros días176 (Memoriales, I, cap. 35, p. 106).
En el auto de La conquista de Jerusalén el hecho de que la nobleza india
luche contra los moros con el mismo arrojo que los españoles y reciba la ayuda de
San Hipólito como los españoles del apóstol Santiago, no carece de importancia.
Éste es el ejemplo más esclarecedor del interés de fray Toribio por aumentar la
autoestima de los naturales, pues los indios que se humillan y luchan, “aunque
tiernos en la fe” a los ojos de Dios son como los españoles.
176 El subrayado es nuestro. Véase la esperanza escatológica de fray Toribio.
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5. La temática de los autos: caída y restauración
Ya hemos insistido en que la motivación que llevó a los franciscanos como
Motolinía a componer autos era hacer de ellos un arma eficaz en la ardua tarea de
la conversión. Para nuestro fraile era vital que los infieles, que habían vivido
cometiendo los sacrilegios más abominables, creyeran en misterios como la
Encarnación del Verbo Divino en María o la Redención por el sacrificio de la Pasión.
Sin embargo, la tarea de fray Toribio no terminaba cuando los indios creían, pues
era necesario que entendieran que Dios dio a los hombres libre albedrío. Esta idea
de la libertad tal vez fuera una de las barreras culturales más importantes que los
frailes tuvieron que sortear para hacer entender su mensaje:
Mientras el Dios cristiano vive independientemente del hombre, entre los dioses aztecas y los
hombres existe una dependencia mutua, según el cristianismo el hombre es libre en la elección del
mal y del bien, mientras que el hombre azteca no tenía esa libertad; el cristianismo subraya la
necesidad de salvar el alma, mientras que los aztecas imploraban por bienes materiales (STEN,
1974: p. 190).
El teatro cristiano, heredero del teatro griego177, tiene un Dios-Hombre que
ha padecido y puede gozar igual que cualquiera y que por eso, también sus santos,
puede dialogar como un ser mortal de carne y hueso. Los dioses aztecas son
fuerzas sin ningún rasgo que los humanice, razón por la que no pueden dialogar. El
Dios cristiano fue tentado como un hombre corriente y sus santos, San Pablo es un
ejemplo paradigmático, pueden errar y remediar sus errores; mientras que los
dioses aztecas son unas fuerzas ajenas a lo humano, aunque se nutran de la
sangre de los sacrificios.
Los neófitos por medio de los autos también debían comprender que cada
cual tiene la libertad para elegir entre el cielo o el infierno. El individuo siempre
tiene la posibilidad de salvarse o de condenarse antes de que llegue el ansiado
Reino, que para los franciscanos de Nueva España llegaría antes si aceleraban la
177 Para Sten la mitología griega es fruto de los poetas y por eso sus dioses actúan como hombres;
mientras la depositaria de la mitología azteca es la clase gobernante y el sacerdocio y por eso los
dioses no sólo no actúan como humanos, e incluso se nutren materialmente de ellos para perpetuar
su poder con las guerras, las de sojuzgar a otros pueblos o con las “floridas”. Los dioses griegos
carecen de un poder absoluto sobre los hombres, mientras que los dioses aztecas sí poseen ese
poder (STEN, 1974: pp.187-209).
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cristianización, Motolinía y Mendieta son de este parecer. No hay duda por sus
escritos de que el Descubrimiento y la Conquista de las Indias es un signo
escatológico (BORGES MORÁN, 1956: p. 171), como para muchos de sus
contemporáneos. La diferencia entre Motolinía y otros cronistas, incluidos los de su
Orden, es la premura con la que él ve la llegada del fin de los tiempos, pero esta
consumación tiene que ver exclusivamente con el mandato evangélico de convertir
a las gentes, uno de los puntales del movimiento revitalizador franciscano del que
hizo gala la observancia. Por esta razón le recuerda al Emperador cuando rebate a
Las Casas:
…dize el Señor: “Será predicado este Evangelio en todo el universo antes de la consumaçión del
mundo”. Pues a vuestra Magestad conviene de ofiçio darse priesa que se predique el Santo
Evangelio por todas estas tierras… (Epistolario, p. 165)178
Las piezas dramáticas compuestas y representadas o sólo representadas
por Motolinía poseen en conjunto la misma estructura que su crónica, porque se
articulan con el esquema básico de la caída y la restauración. La obsesión de este
franciscano por la restitución de bienes materiales al prójimo, por la liberación de
esclavos, por la penitencia, por la disciplina y por el ayuno para aliviar el cargo de
conciencia por los pecados cometidos se refleja en los Memoriales y en la Historia
reiterativamente y, especialmente, cuando se refiere a los periodos penitenciales
por excelencia, la Cuaresma y la Semana Santa.
Nosotros no pensamos, entonces, que el hecho de que el franciscano insista
machaconamente en las restauraciones antes de describirnos la representación de
un auto celebrado en Pascua por la Cofradía de Nuestra Señora de la Encarnación,
pero que estaba programado para la Cuaresma, sea una casualidad. Los autos han
de ser un revulsivo contra el pecado, pero una vez que han movido la conciencia
sólo son eficaces si los indios actúan en consecuencia. Fray Toribio le hace saber a
su valido, el Conde de Benavente, que su Orden no ha fracasado en ese sentido.
Los indios han caído, pero poseen “el aparejo para se salvar”:
Las restituciones que en cuaresma hicieron yo creo que pasaron de diez o doce mil, de cosas que
eran a cargo de su tiempo de su infidelidad como [de] después; unos de cosas pobres, y otros de
178 “Carta de Fr. Toribio Motolinía al Emperador, en el que rebate ciertas teorías y actitudes de Fr.
Bartolomé Las Cassa (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”.
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más cantidad y de cosas de valor; y muchas restituciones de harta calidad, así de joyas de oro y
piedras de precio, como de tierras y heredades. [...] Otros han dejado otras suertes que sus padres y
abuelos tenían usurpadas y con mal título. [...]
Han hecho también mucha penitencia, así en limosnas a pobres como a su hospital, y con muchos
ayunos de harta abstinencia, muchas disciplinas secretas y públicas; en la cuaresma por toda la
provincia se disciplinan tres días en la semana en sus iglesias, y muchos de estos días se tornaban
a disciplinar con sus procesiones de iglesia en iglesia, como en otras partes se hace la noche de
jueves santo; y ésta de este día no la dejaron, antes vinieron tantos que a parecer de los españoles
que aquí se hallaron, juzgaron haber veinte o treinta y cinco mil ánimas. Toda la semana santa
estuvieron en los divinos oficios. El sermón de la Pasión lloraron con gran sentimiento, y comulgaron
muchos con mucha reverencia, y hartos de ellos con lágrimas, de lo cual los frailes recién venidos se
han edificado mucho (Memoriales, I, cap. 35, pp. 102-103).
Los autos son en definitiva un ejemplo más del evangelismo escatológico
franciscano instrumentalizado, es decir, del evangelismo que defendía a los pobres
sin mostrar hostilidad hacia las elites. Veamos ahora como funciona su esquema
en La caída de nuestros primeros padres, La conquista de Jerusalén, La tentación
del Señor y Como San Francisco predicaba a las aves- y, aunque Motolinía apenas
comente nada del auto de El sacrificio de Isaac, nos basaremos en un manuscrito
fechado en 1678 y copiado y “arreglado” en 1760 que lleva el mismo título.
No ha quedado ni rastro del manuscrito del auto La caída de Nuestros
Primeros Padres, si es que llegó a existir. Por las indicaciones del autor sabemos
que el auto estaba dividido en cuatro partes –la tentación, la caída, la maldición
divina y la salida del Paraíso-, sin embargo del episodio de la creación y de la
prohibición divina de comer la fruta vedada Motolinía no dice nada. Nosotros no
podemos saber sí el público ya estaba instruido o si el fraile había hecho
previamente una introducción, que parece la hipótesis más probable. Lo que sí es
seguro es que del auto los indios podían extraer dos enseñanzas: que el trabajo y el
dolor a los que el hombre ha de someterse requieren un aprendizaje y que el
pecado jamás queda impune. Motolinía nos comenta que cuando Adán y Eva son
desterrados del Paraíso y salen llorando, los ángeles que los acompañan cantaban
el himno Circumdederunt me considerado el anuncio de la Cuaresma. Con este
canto no podía quedar duda de que los Primeros Padres, y por extensión toda la
Humanidad, estaban condenados a llevar una vida de sacrificios y trabajos en la
tierra. La vida en este mundo sólo es llevadera si existe la esperanza de salvación
tras la muerte.
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El auto de La conquista de Jerusalén le ofrecía al autor un tema afín con la
espiritualidad franciscana. La Conquista entendida como un hecho providencial
explica la aparición de personalidades reales y contemporáneas como personajes
de la trama. Ya hemos afirmado que su protector, el VI Conde de Benavente,
aparece homenajeado como el jefe de los ejércitos de España; el virrey, don
Antonio de Mendoza, que es proclive a sus ideas evangélicas, aparece como
capitán de las tropas de Nueva España; el Emperador Carlos y el Papa Paulo III se
envían misivas para pedir ayuda y comentar cómo va el asedio a la ciudad; pero el
papel más descabellado le tocó a los conquistadores Hernán Cortés y Pedro de
Alvarado que eran respectivamente el Gran Soldán de Babilonia y el capitán de los
moros, y que para edificación de los presentes se convertían al cristianismo, porque
debido a la probada amistad entre los conquistadores y los franciscanos el
desenlace no podía ser otro.
Han sido varios los autores que han escrito acerca del papel asignado a
estos conquistadores. La interpretación más difundida es la de Horcasitas y Arróniz
para los que asignarles papeles de infieles se debe a que la composición la hizo un
indígena que les expresó así su rencor, aunque Horcasitas no es concluyente y deja
la cuestión en interrogantes (HORCASITAS, 1974: p. 508). Aracil es partidaria de
otra interpretación por la cual estos papeles se corresponden con las nueva
relación que establecen los conquistadores con las autoridades coloniales,
especialmente con el virrey Mendoza, pues pasados los primeros años la Corona
española va imponiendo su autoridad con los virreyes sobre los conquistadores
(ARACIL VARÓN, 1998: pp. 42-43). En la obra se refleja, como también apunta
Aracil, la obediencia al Imperio Español que salvaguarda la propagación de la fe
sobre cualquier otro poder y en esto Motolinía es concluyente:
…Luego el soldán hizo señal de paz, y envió un moro con una carta al emperador de esta manera:]
["Emperador Romano, amado de Dios. Nosotros hemos visto claramente cómo Dios te ha enviado
favor y ayuda del cielo; antes que esto yo viese pensaba de guardar mi ciudad y reino, y defender
mis vasallos, y estaba determinado de morir sobre ello; pero que [como] Dios del cielo me haya
alumbrado, conozco que tú sólo eres capitán de su ejército; yo conozco que todo el mundo debe
obedecer a Dios, y a ti que eres su capitán en la tierra. Por tanto en tus manos ponemos nuestras
vidas, y te rogamos que te quieras allegar cerca de esta ciudad, para que nos des tu real palabra y
nos concedas las vidas, recibiéndonos con tu continua clemencia por tus naturales vasallos.]
[Tu siervo. El Gran Soldán de Babilonia.] (Memoriales, I, cap. 35, p. 112)
294
El cortesianismo franciscano, que va más allá de la representación de un
auto, y fue pública a través de la estrategia de los frailes y con carácter oficial a
través de documentos, pensemos en la defensa abierta que hace Motolinía en la
“Carta de Fr. Toribio Motolinía al Emperador, en el que rebate ciertas teorías y
actitudes de Fr. Bartolomé Las Casas (Tlaxcala, 2 de enero de 1555)”, años
después de esta representación de 1539, cuando Cortés, que ya había caído en
desgracia, había dejado de ser capitán general y gobernador en 1526, había estado
desterrado en Cuernavaca de 1531 a 1540 y ya había fallecido en 1547 en
Castilleja de la Cuesta (Sevilla), en nada podía favorecerlos. Por tanto la idea del
descrédito a través de una imagen insultante de la figura Cortés que sostienen
algunos trabajos (VERSÉNYI, 1996: p. 48) como medio de distanciarse en aras de
otra estrategia franciscana no nos parece probable. Además, en las morismas es
habitual y no es deshonroso capitanear ejércitos enemigos, es decir, de infieles. En
La conquista de Jerusalén el virrey Mendoza es capitán de los ejércitos americanos,
pueblos tiernos en la fe que habían dejado la gentilidad no hacía mucho, y su cargo
no es denigratorio porque lo substancial es la conversión, aunque esta se produzca
in extremis.
Esta obra fue el prototipo de otras más modernas sobre moros y cristianos
porque tiene con ellas varias semejanzas: el tema del cerco de Jerusalén, el
carácter lúdico para los participantes, los anacronismos de todo tipo, la gran
cantidad de embajadas y mensajeros con misivas y, finalmente, el hecho de ser un
“drama” sólo en el sentido amplio (HORCASITAS, 1974; pp. 508-509). Este auto
como el de La conquista de Rodas, representado por los españoles en México,
pertenece a un género nuevo porque no se basa en ningún relato de la Biblia o de
los apócrifos, aunque tenga la misma finalidad pedagógica. El auto sobre la
conquista de Rodas se representó para conmemorar la tregua de 1538 entre
Carlos V y Francisco I.
La conquista de Jerusalén tiene una moraleja evidente: la humillación de los
infieles ante el Dios verdadero. El Santísimo Sacramento del Cuerpo de Cristo
vence siempre a los enemigos. Los aliados del Bien cuentan con ayudas terrenales
–el ejército papal, los reyes de Francia y Hungría y ejércitos españoles y
americanos- y con ayudas sobrenaturales entre las que están varios ángeles, el
apóstol Santiago, San Hipólito y el arcángel San Gabriel. Las huestes del Bien
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siempre derrotan a los impíos, aunque a éstos, Dios siempre les ofrece una salida
ante la caída:
Estando en el mayor hervor de la batería, apareció en el homenaje el arcángel San Miguel, de cuya
voz y visión, así los moros como los cristianos espantados dejaron el combate y hicieron silencio;
entonces el Arcángel dijo a los moros: “Si Dios mirase vuestras maldades y pecados y no a su gran
misericordia, ya os habría puesto en el profundo del infierno, y la tierra hubiera abierto y tragádoos
vivos; pero porque habéis tenido reverencia a los lugares santos quiere usar con vosotros su
misericordia y esperaros a penitencia, si de todo corazón a Él os convertís. Por tanto, conoced al
Señor de la Majestad, criador de todas las cosas, y creed en su preciosísimo hijo Jesucristo, y
aplacadle con lágrimas y verdadera penitencia” (Memoriales, I, cap. 35, p. 112).
La importancia del auto de La conquista de Jerusalén radica, sobre todo, en
un triunfo del cristianismo que trasciende lo militar. La superioridad de los
cristianos es espiritual porque logran vencer a los infieles, moros y judíos, que no
sólo se doblegan humillándose, sino que se adhieren a Cristo.
La tentación del Señor y Como San Francisco predicaba a las aves son
autos que tienen el cometido de censurar vicios que arrojaban al hombre al
pecado. En el primero es la codicia la que pierde al hombre, que tiene su respuesta
en el modelo de Jesús que evitó la tentación a pesar de que la mitad de su
naturaleza era humana; en el segundo se critica el aborto y se exalta el poder casi
mágico de la cruz para vencer a los demonios; y en ambos la crítica recae
maliciosamente sobre la borrachera. Los indios podían hallar en estos autos
motivos más que suficientes para evitar la caída al ver el fin que tenían los
desdichados demonios.
El sacrificio de Isaac ejemplifica mediante la obediencia que los hijos han de
tener a sus padres la obediencia y deberes que los hombres tienen con Dios. La
obra náhuatl que se conserva con este título se divide en dos partes: El banquete y
el destierro de Agar y El sacrificio de Abrahán. Horcasitas asegura que “si no se
trata de una copia del manuscrito original de Motolinía, por lo menos tenemos una
obra muy temprana” (HORCASITAS, 1974: p. 191). Los motivos son que el
franciscano asegura que se representó en 1539 y no tenemos ningún otro
testimonio acerca de este auto; su lenguaje metafórico delata que la obra no puede
ser de 1678 ni de 1760, que son las fechas del original y de la copia
respectivamente; y la importancia del episodio del destierro de Agar que refleja la
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insistencia de los frailes por combatir la poligamia como se observa en este pasaje,
que no es más que uno de los muchos que fray Toribio dedica en su crónica al
tema:
Pasaron tres o cuatro años que casi no se velaban, sino los que [se] criaban en la casa de Dios, ni
señores, ni principales, ni macevales, más estábanse unos con cinco, otros con diez, otros con
quince, otros con veinte, otros con treinta mujeres, y desde arriba; porque [de] los principales
señores de esta tierra hobo algunos que tovieron a ciento, ciento cincuenta y hasta doscientas
mujeres, y para esto se robaban cuasi todas las hijas de las principales, y las otras procuraban los
otros menos, principales, y ansí lo que a unos abundaba a otros faltaba. Muchos pobres \apenas
hallaban con quién casar; y estando los religiosos en gran per- plejidad para dar medio o poner
remedio en que principiase el matrimonio entre los viejos y recibiesen el sacramento del matrimonio
con una, y muchas veces pensando, e unos con otros en esto hablando, parecíales no bastar
remedio humano, ni fuerza o poder del papa, ni mandamiento del emperador, que ni bastaban
predicaciones ni ejemplos ni, ruegos, ni amenazas para acabar con los señores que, dejada la
muchedumbre de las mujeres e mancebas, se casasen con una a ley de bendición, según lo manda
la Santa Madre Iglesia (Memoriales, I, cap. 48, p.148).
Los indios, con la referencia de Abrahán, eran animados para que
abandonaran a sus concubinas y se conformaran con la esposa legítima. El
episodio del destierro de Agar para favorecer a Sara era un ejemplo, aunque
Motolinía sabía que la actitud de los españoles era contraria a esos valores y podía
servir de contraejemplo. En el episodio la restauración de la Ley después de la
caída en el pecado adopta la forma de sermón. En el auto también se recalca la
necesidad de separar a los buenos y obedientes encarnados en Isaac, el hijo
legítimo, de los perversos encarnados en Ismael, el hijo ilegítimo:
Sara: Oh señor mío, amado marido: mucho ruego a ti y a los grandes señores que están aquí que
escuchéis mi humilde opinión en cuanto a nuestro preciado niño. Mientras comías el hijo de la
esclava tomó a mi amado hijo de la mano para llevarlo afuera para que jugaran juntos. Por eso lloro:
temo que esos juegos y diversiones lleven a mi hijo a la perdición (HORCASITAS, 1974: p. 217).
Sin embargo, no era conveniente insistir en el tema del sacrificio humano a
un pueblo que estaba saliendo de él poco a poco. Tampoco los franciscanos
querían que los indios cayeran en el error de que el sacrificio de animales sí era
lícito, por lo que el episodio del holocausto del carnero en la montaña sólo es
mencionado escuetamente:
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Ángel: Has de saber que en lugar de tu amado hijo has de ofrecer un corderito pues ésta es la
voluntad de Dios. Vamos; yo os acompañaré hasta vuestra casa (HORCASITAS, 1974: p. 227).
Los autos de Motolinía se basan en la oposición entre la caída y la
restauración. La última es posible siempre que el individuo desee beneficiarse de
los misterios que Dios le ofrece gratuitamente. La postura de fray Toribio con
respecto a la capacidad para la restauración del bien por parte de los indios fue,
como era habitual en él, optimista.

299
IX. Conclusiones
Fray Toribio de Motolinía es una personalidad clave de la temprana historia
de México y de la de su Orden dado que su ideología, así como las acciones que
llevó a cabo en función de ésta, han calado hondamente en la cultura
mesoamericana. Su importancia está fuera de toda duda hasta el punto en que fue
rescatado del olvido en el s. XIX por el erudito D. José Fernando Ramírez,
precisamente cuando desde el México liberal e ilustrado se quiere olvidar todo lo
hispano. Desde que se produjo este rescate la figura enigmática de Motolinía ha
desatado disputas apasionadas entre los investigadores, siendo las más
destacadas:
La de la personalidad de Motolinía y sus acciones y la del P. Las Casas y las suyas,
a la luz de la carta que fray Toribio le escribe al emperador Carlos V en 1555.
La de O´Gorman, que defendió la no autoría de Motolinía frente al resto de la
crítica.
La de los defensores del milenarismo joaquinita de la escuela americanista
francesa, con Baudot y Phelan como exponentes más notables, frente a los
revisionistas que niegan esa filiación, con fray Lino Gómez Canedo como mayor
valedor.
A lo largo de este trabajo hemos expuesto estas teorías y disputas y nos hemos
posicionado frente a las mismas.
La versión que conocemos de su crónica, que está formada por dos escritos
tangibles, la Historia de los Indios de la Nueva España y los Memoriales, ilustran la
firme creencia en la misión evangélica a la que fue llamado por sus superiores.
Motolinía es un agente activo en la aculturación de los indios para impulsar y
acelerar su evangelización al mismo tiempo que éstos influyen en él. Su labor en la
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transición que se produjo con el fin de la sociedad mexica, tal y como había existido
hasta la conquista, y el comienzo de la europea en México contribuye notablemente
a conformar la sociedad novohispana, que teniendo parte prehispana y europea es
un producto cultural distinto con su propia idiosincrasia.
Con respecto a su ideología debemos destacar su profunda convicción en
que la única salvación posible nace de una vuelta a la Iglesia Primitiva. Este
evangelismo que es totalmente ortodoxo es la fuerza que impulsa su impresionante
trabajo apostólico. Su esquema historiográfico y profético conforma el ideario que
orienta sus acciones en función de la esperanza de la llegada del Reino. La Historia
Universal de la que la Conquista forma parte es un hecho puramente providencial,
porque en ella sistemáticamente se repite el esquema de salvación bíblico:
elección de un pueblo, desobediencia, tribulaciones y perdón que propicia la
doxología. Dios anuncia el devenir de la historia a los hombres valiéndose de sus
propios profetas que personifican la conciencia de una comunidad alternativa a la
situación de maldad. La misión americana, que tiene como objetivo instaurar un
nuevo orden social y moral, está sustentada por profecías que arrastran a sus
integrantes a cumplir el mandato de Jesús en la Tierra.
Las ideas escatológicas de Motolinía, que forman parte de la mentalidad
colectiva espiritual franciscana, no las podemos identificar de ningún modo con lo
que después de la muerte de éste sería el milenarismo genuinamente americano
impulsado por personalidades procedentes de Europa como el dominico fray
Francisco de la Cruz, quemado por la Inquisición en Lima en 1578, o americanas
como las que germinaron entre los vencidos, bien fueran éstos indios o mestizos.
Eso sí, comparten con el milenarismo ella aspiración de reordenar, de cambiar una
situación moralmente deleznable.
Su idea del Milenio es la ortodoxa europea que está instrumentalizada para
preservar los valores religiosos del Viejo Mundo, que estaban íntimamente
asociados al poder político. La escatología en la concepción del mundo de fray
Toribio carece, aunque pudiera parecer una paradoja, del extremismo y la
subversión frente a la estructura política y social de las elites vencedoras. El
pensamiento de Motolinía se diferencia del mesianismo nacionalista americano por
su actitud conciliadora con el orden colonial y, aunque a veces se mostró
especialmente crítico, como en las polémicas acerca de los diezmos o de la
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administración de los sacramentos, nunca se enfrentó manifiestamente a la
estructura del poder político y religioso. Si se puede rastrear el milenarismo en la
obra de Motolinía es, desde luego, un milenarismo pacífico como el de San Pablo, y
después San Agustín, y de corte profético para el que la descripción del Fin del
Mundo y el Juicio Final se halla en una esfera totalmente espiritual y religiosa.
Las acciones llevadas a cabo por fray Toribio tienen como último objetivo la
conversión de los indios antes de que se produzca el Juicio Final y se condenen
debido a su infidelidad. La cristianización es efectiva cuando los paganos purgan
sus pecados y restauran el bien después de haber caído en el pecado. Para
Motolinía la lucha entre Cristo y sus seguidores, la Iglesia, y el demonio y los suyos
es librada en la tierra según la explicación alegórica que San Agustín hace del
capítulo 20 del Apocalipsis.
Esta percepción escatológica que tiene un sesgo retrospectivo, la Iglesia
Primitiva de los apóstoles a los que emulan, es un rasgo fundamental en Motolinía
y en muchos de sus correligionarios a diferencia de un milenarismo subversivo,
que tendría su mirada en el futuro. Es a partir de este milenarismo pacífico cuando,
al mismo tiempo que se sitúan en un espacio liminar con respecto a la elite
europea, pretenden organizarse como estructura ante la masa de neófitos. La
utopía pensada por fray Toribio era una república de indios regida por frailes,
segregada de la república de los españoles en América y tutelada por la Corona
española y la Iglesia de Roma.
Motolinía planteó su trabajo misionero a partir de la coordenada franciscana
por excelencia, la pobreza. Ésta le garantizaba, según su planteamiento, una
proximidad a Dios de la que hacía partícipes a los indios porque, cuando estos
dejaban la lacra de la idolatría, eran seres extremadamente hermosos, sencillos y
bondadosos.
Además de intentar conseguir por todos los medios el bienestar espiritual y
material de los naturales, también se esforzó para que pudieran superar el trauma
de la Conquista recuperando la autoestima. Para lograrlo, defendió la dignidad de
los “otros” como hijos de Dios que eran y, partiendo de un planteamiento así, la
consecuencia lógica fue que sus acciones estuvieron marcadas por un fuerte
indigenismo.
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Como hombre del siglo XVI parte de una posición eurocéntrica que censura
la “falsa religión”, pero ante las pautas culturales que no hacían peligrar los
dogmas católicos se mostró comprensivo en extremo y complaciente con los indios.
Este es un hecho muy significativo que tenemos que considerar cuando deseemos
observar cómo la aculturación, que surge de una situación asimétrica, no actúa en
una única dirección.
La importancia de la aculturación en un contexto colonial como el de México
del siglo XVI está en los productos que genera. Los franciscanos, por ejemplo,
educaron a la europea en sus colegios a los jóvenes de la nobleza prehispánica y
edificaron a las masas representando autos moralizantes al mismo tiempo que
hacían concesiones que los transformaban a ellos en mayor o menor grado; sin
embargo, la crónica de un mestizo aculturado como Fernando de Alva Ixtlilxochitl o
el teatro que tuvo como base los autos moralizantes primitivos no son ni europeos
ni indios, porque son productos culturales mexicanos.
A lo largo de estas páginas hemos intentado acercarnos a la personalidad
de un cronista etnógrafo que fue, además, uno de “los doce apóstoles” que
participó en la evangelización heroica de México. Pensamos que el epíteto
“heroica” aplicado a la conversión al catolicismo de América no carece de fuerza a
pesar de ser un lugar común, pues la misión protagonizada por un grupo de
religiosos reformados es uno de los episodios pastorales más importantes,
cuantitativa y cualitativamente, de la Historia de la Iglesia. Nos parece muy
importante destacar aquí la importancia que la Reforma Española, entendida ésta
como un largo proceso como han destacado importantísimos investigadores en
Teología y en Historia de la Iglesia citados en este trabajo, y que conformó la
espiritualidad de fray Toribio basada en la Regla de San Francisco que defendía la
eclesialidad y la pobreza, y no en la creencia de un inminente fin del Mundo.
Pensamos, leyendo a Motolinía dentro de ese contexto espiritual en el que
creció como menor, que la impaciencia que expresa a la hora de acelerar el
proceso evangelizador es futo de la consciencia plena que tuvo de la magnitud de
su misión, más que de interpretaciones teológicas de la escatología ajenas a la
ortodoxia. Ya hemos dicho que sus ojos estaban puestos en el origen de la plenitud
de la Historia, encarnada en Cristo y los primeros cristianos, y no en un futuro
incierto y traumático.
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Somos conscientes de que aspectos relevantes de su obra como la
construcción de la república utópica, el poder casi mágico que Motolinía otorga a
Cortés durante la Conquista o la trascendencia de la crítica profética en un contexto
espiritual franciscano sólo se han perfilado. Esperamos que este trabajo ayude a
comprender mejor a fray Toribio Motolinía y nos sirva de base para un estudio
antropológico más amplio.
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227 II, cap. 3, p. 311
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227 I, cap. 35, p. 99 I, cap. 15, p. 192
227-228 II, cap. 15, p. 352
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229 I, cap. 5, pp. 162-163
229 I, cap. 34, p. 92
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236 I, cap. 51, p. 185 III, cap. 2, p. 312
236 I, cap. 56, p. 219 III, cap. 9, p. 333
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254 II, cap. 13, p. 385
267 I, cap.19, pp. 65
271 I, cap. 21, p. 68
271 I, cap. 24, p. 70
271 II, caps. 11 y 12, pp. 339-346
273 I, cap. 35, p. 113 I, cap. 15, p. 213
274 I, cap. 35, p. 102 I, cap. 15, p. 196
281 I, cap. 35, p. 106 I, cap. 15, p. 202
283 I, cap. 35, pp. 101-102 I, cap. 15, p. 196
284 I, cap. 34, p. 92 I, cap. 13, p. 183
285 I, cap. 35, p. 101 I, cap. 15, pp. 195-196
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287 I, cap. 25, p. 106 I, cap. 15, p. 202
287 I, cap. 25, p. 105 I, cap. 15, p. 201
287 I, cap. 34, pp. 91-94 I, cap. 13, pp. 181-185
288 I, cap. 35, pp. 94-99 I, cap. 14, pp. 186-192
289 I, cap. 35, p. 101 I, cap. 15, pp. 195
289 I, cap. 35, p. 106 I, cap. 15, p. 203
291-292 I, cap. 35, pp. 102-103 I, cap. 15, pp. 197-198
293 I, cap. 35, p. 112 I, cap. 15, p. 211
295 I, cap. 35, p. 112
296 I, cap. 48, p.148 II, cap. 7, p. 247: Pasaron tres o cuatro
años que no se velaban, sino los que se
criaban en la casa de Dios, sino que
todos se estaban con las mujeres que
querían, y había algunos que tenían
hasta doscientas mujeres, y de allí abajo
cada uno tenía las que quería. Y para
esto, los señores y principales robaban
todas las mujeres, de manera que
cuando un Indio común se quería casar
apenas hallaba mujer. Y queriendo los
religiosos españoles poner remedio en
esto, no hallaban manera para lo poder
hacer, porque como los señores tenían
las más mujeres, no las querían dejar, ni
ellos se las podían quitar, ni bastaba
ruegos, ni amenazas, ni sermones, ni
otra cosa que con ellos se hiciese, para
que dejadas todas se casasen con un
asola en la faz de la iglesia
* En este relato no se alude al ejemplo de los Reyes Católicos.
** En esta versión de la carta no se alude al lema del emblema del Emperador Plus Ultra.
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